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Introductie 
Het Onderzoek 
 
 
In de eerste drie eeuwen van onze jaartelling zien we binnen de geografische en culturele 
kaders van het Romeinse Rijk de geboorte, de opkomst en de ontwikkeling en 
langzamerhand de verspreiding van een nieuwe religie: het Christendom.1 Een groep binnen 
de gemeenschappen van eerste christenen, die naar voren komt uit onder meer onderzoek 
naar de sociale stratificatie van de vroege ekklēsia2, is die van de vroeg-christelijke vrouw. 
Naar de eerste christenen, de vroeg-christelijke gemeenschappen en daarbinnen de rol en 
het gedrag van vroeg-christelijke vrouwen is overweldigend veel onderzoek gedaan.3  Een 
deel daarvan betreft onderzoek naar de reacties vanuit de niet-christelijke omgeving op deze 
nieuwe sociale en religieuze groep, waaronder uitingen van de publieke opinie, specifieke 
reacties van niet-christelijke auteurs of reacties in de vorm van juridische aanklachten en 
vervolgingen.  
Als voortzetting van eerder door mij gedaan onderzoek naar de sociale structuur van vroeg-
christelijke gemeenschappen en als gevolg van de bestudering van vroeg-christelijke teksten 
en mijn eerdere, meer gendergerichte, onderzoek naar de religieuze activiteiten van 
vrouwen in de Grieks-Romeinse samenleving, gaat mijn interesse uit naar een onderzoek 
naar de vroeg-christelijke vrouw en wel specifiek naar de wijze waarop zij in beeld wordt 
gebracht in het aan ons beschikbare bronnenmateriaal.4 
Dit bronnenmateriaal is beperkt.5 De meeste informatie komt uit literaire bronnen 
bestaande uit teksten van christelijke en niet-christelijke auteurs, die schreven ofwel voor 
eigen gemeenten ofwel voor een groter pagaan6 publiek. Deze literaire bronnen bestaan 
                                                          
1
 Ontstaan in het oostelijke deel van de Mediterane Romeinse wereld aan het begin van de eerste eeuw na 
Christus spreidde deze nieuwe religie zich naar het westen om uiteindelijk vanaf keizer Constantijn uit te 
groeien tot de belangrijkste godsdienst binnen het Romeinse grondgebied, beginnend met het Edict van Milaan 
in 313, waarbij Constantijn het christendom een legale status bood. Constantijn positioneerde zich als de 
keizerlijke patronus van het christelijk geloof en zorgde onder meer daardoor voor een veranderende attitude 
vanuit het volk ten opzicht van deze nieuwe religie. Zie onder meer R. MacMullen, Christianizing the Roman 
Empire (New Haven 1984) 43-51 en D. Kyrtatas, The Social Structure of the Early Christian Communities (Londen 
1987). 
2
 Voor uitleg van de term ekklēsia, zie W. McCready, ‘Ekklēsia and Voluntary Associations’, in: J. Kloppenborg  
en S.Wilson ed., Voluntary Associations in the Greco-Roman World (New York 1996). De term zal in deel 2.1. 
vaker voorbijkomen. 
3
 Een overzicht van het wetenschappelijk debat over en onderzoek naar de vroeg-christelijke vrouw behandel ik 
in deel 1.2 Status Quaestionis.  
4
 Genoemd onderzoek heb ik gedaan in het kader van het programma van de Master Ancient History. 
5
 In de secundaire literatuur wordt voortdurend aangegeven dat we, ondanks de populariteit van het thema, 
helaas over zeer weinig data beschikken. Naast epigrafisch en archeologisch materiaal als grafteksten en 
fresco’s vormen literaire bronnen het overgrote deel van ons bronnenmateriaal, zie o.a. A. Cameron ed., 
History as Text. The Writing of Ancient History (Londen 1989) 1-10 en R. Stark, The Rise of Christianity 
(Princeton 1996) 1-27.  
6
 Het woord ‘pagaan’ gebruik ik in de betekenis van niet-christelijk en als overkoepelende benaming voor 
conventionele culturele verhoudingen en elementen van de Grieks-Romeinse samenleving. Paganisme 
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weer uit verschillende soorten teksten zoals brieven en christelijke geschriften (al dan niet 
later opgenomen in de Bijbel), filosofische of theologische werken en ook satirische 
gesprekken en verhalen, waar christenen (inclusief christelijke vrouwen) een rol in een 
spelen.7  
Ondanks de beperkt beschikbare data zijn er toch redelijk wat teksten na te lezen op 
vermeldingen en beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw. Bij het lezen van de literaire 
bronnen zal bij de lezer een bepaald beeld van haar ontstaan. Dit beeld is afhankelijk van de 
literatuur die we lezen en dus ook afhankelijk van de specifieke auteur achter het werk. 
Zowel christelijke schrijvers als pagane auteurs vormen de bron van het proces van 
beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw. Daarnaast kunnen de ‘verhalen’ van de 
auteurs ingebed zijn in culturele codes, vaak ingesloten in retoriek en taalgebruik.  
Je kunt stellen dat de informatie waarover we beschikken over de vrouw binnen het vroege 
Christendom afgeleid moet worden van het beeld dat geschetst wordt in de bronnen uit de 
onderzochte periode. In de secundaire literatuur wordt de beeldvorming dan ook vaak 
benoemd als probleem, omdat het geschetste beeld, bestaande uit beschrijvingen, 
stereotiepen of specifieke voorbeelden, voor historici niet of moeilijk te toetsen is aan 
concrete feiten en situaties; de meeste  informatie over vroeg-christelijke vrouwen komt 
niet direct tot ons maar is ingebed  in een bepaald discours en daarom lastig te toetsen  aan 
de historische realiteit. De beeldvorming rond de christelijke vrouw is aan de ene kant dus 
een aspect dat met bronnenkritiek in ogenschouw genomen moet worden. Aan de andere 
kant is de beeldvorming een proces, dat op zichzelf onderzocht kan worden op vorm, inhoud 
en achterliggende motivatie.  
 
In het kader van mijn scriptieonderzoek neem ik deze beeldvorming rond vroeg-christelijke 
vrouwen onder de loep.  Ik neem de lezer mee langs de verschillende beschrijvingen van de 
vroeg-christelijke vrouw en ik zal een antwoord proberen te geven op de vraag: Hoe ziet de 
beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw er uit en hoe is zij te verklaren in het licht van 
de motivaties van de auteurs en de maatschappelijke en culturele kaders waarbinnen de 
beeldvorming  plaatsvond? 
De periode die mijn onderzoek beslaat, loopt van ongeveer 50 tot 312 na Christus en betreft 
de periode, waarin het Christendom opdook, in eerste instantie zichtbaar als een Joodse 
groepering in Palestina, die zich verspreidde in het oostelijk deel van het Middellandse 
zeegebied,  zich verder uitbreidde en steeds zichtbaarder werd, ook in het westen van het 
Romeinse Rijk. Deze afbakening van periode komt onder meer voort uit de datering van de 
bronnen die ik gebruik. Ik neem de jaren, waarin Paulus zijn reizen ondernam en 
vermoedelijk zijn brieven schreef, de jaren 50-63/64, als beginpunt.8 Vanaf de tweede eeuw 
                                                                                                                                                                                     
refereert hier onder meer aan de Grieks-Romeinse religies uit het Romeinse Rijk in de besproken periode, 
waaronder de religieuze activiteiten rond het Grieks-Romeinse pantheon, de keizercultus en een aantal 
filosofische stromingen, populair in deze periode, waaronder het Neoplatonisme. 
7
  De titels en werken die ik bespreek, worden in deel twee geïntroduceerd.  
8
 Er worden in ieder geval zeven brieven aan Paulus toegeschreven. Deze zijn opgesteld tussen ongeveer 51 en 
60 na Christus.  Zie voor informatie over Paulus en zijn auteurschap W. Meeks, The first urban Christians: The 
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beschikken we tevens over andere vroeg-christelijke teksten, zoals werken van Ignatius van 
Antiochië, Justinus, Tertullianus en Origenes.9 Ook zien we in deze periode de eerste niet-
christelijke of pagane opinie over de nieuwe religieuze groep in tekstvorm verschijnen, zoals 
te lezen is in de brief van Plinius de Jongere aan keizer Trajanus of in de vorm van 
uitgesproken kritiek op de nieuwe christelijke gemeenschap, zoals bijvoorbeeld wordt 
verwoord door Celsus. Het jaar 312 vormt een omslagpunt, wanneer keizer Constantijn zich 
bekeert tot het Christendom en in 313 middels het Edict van Milaan de illegale status en 
daarmee de vervolgingen van christenen opheft, waarna er een geheel nieuwe situatie 
onstaat, waarvanuit door antieke auteurs geschreven wordt.10  
Ik gebruik een selectie van antieke teksten uit deze periode, die ik introduceer en bespreek 
in deel twee van deze scriptie. Ik geef een overzicht van beschrijvingen van de vroeg-
christelijke vrouw, die voorkomen in de teksten. Uit het overzicht zal blijken of er een 
eenduidig beeld ontstaat of dat meerdere beschrijvingen van christelijke vrouwen leiden tot 
meerdere beelden. Ik zal uitkijken naar overeenkomsten tussen de teksten, naar eventueel 
optredende, belangrijke verschuivingen of veranderingen in de beeldvorming gedurende de 
besproken periode en zal dezen aan het eind van deel twee op een rij zetten.  
In deel drie ga ik verder met een analyse van de beeldvorming. Zoals gezegd zijn het beeld of 
de beelden die gecreeërd worden niet los te zien van de opinie en motivatie van de auteur 
en zijn ze afhankelijk van de situatie, waarin de schrijver zich bevond en van de informatie, 
waarover hij beschikte.  Een onderdeel van mijn analyse is dan ook gericht op een onderzoek 
naar de auteurs en hun doelgroep. Wat valt er te zeggen over hun omstandigheden, 
motivatie en beweegredenen? Daarnaast valt de beeldvorming uit deze periode in een kader 
van, in de Grieks-Romeinse samenleving bestaande, culturele codes, opvattingen en 
stereotiepen en bekende of minder bekende vormen van retoriek aangaande de vrouw in de 
antieke samenleving. Tijdens mijn analyse sta ik stil bij  een algemenere beeldvorming over 
vrouw en religie in de Grieks-Romeinse samenleving.  
Als lezer en onderzoeker van het primaire bronnenmateriaal sta ik in het proces van 
beeldvorming aan de kant van de ontvanger. Het beeld dat bij mij ontstaat na het lezen van 
de bronnen kan anders zijn dan het beeld dat onstaat bij een lezer uit de oudheid zelf onder 
meer door mogelijk verschillende referentiekaders. Mede daarom besteed ik in mijn 
onderzoek en analyse aandacht  aan beeldvorming en retoriek rond de vrouw in de oudheid 
en haar relatie tot religie en conventionele verhoudingen in het algemeen met als doel om 
de ideeën over en beschrijvingen van de christelijke vrouw in een bredere context te 
plaatsen.  
Ik begin mijn scriptie met een inleidend deel, waarin ik de theoretische en 
wetenschappelijke kaders voor mijn onderzoek schets.  Ik licht het fenomeen beeldvorming 
                                                                                                                                                                                     
Social World of the Apostle Paul (London 1983) 7-8 en M. MacDonald, Pauline Churches: A Socio-historical 
Study of Institutionalization in the Pauline and Deutero-Pauline Writings (Cambridge 1988) 2-4. 
9
 Wayne Meeks behandelt naast de christelijke teksten het gebruik van andere tekstuele bronnen bij de 
bestudering van de vroeg-christelijke groepen, waaronder ostraca en  papyri,  contracten en rekeningen, 
magische spreuken en educatief material.  Zie Meeks, The first urban Christians, 51-52. 
10
 Zie onder meer M. Sordi, The Christians and the Roman Empire (Londen 1983). 
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toe, bespreek de definitie van beeldvorming die ik zal hanteren en behandel verschillende 
facetten van het proces van beeldvorming, waarmee we rekening moeten houden. In dit 
eerste deel geef ik tevens een overzicht van de status quaestiones, waarin ik onder meer  
verder zal ingaan op de problematiek rond beeldvorming binnen historisch onderzoek naar 
de vroeg-christelijke vrouw.  
 
Omdat ik tweeduizend jaar later leef en lees en de verschillende bronnen, opgesteld in de 
drie eeuwen van onderzoek, allemaal tot mijn beschikking heb, ben ik in staat een overzicht 
van de beeldvorming rond de vroeg christelijke vrouw te geven. Ik kan die onderzoeken op 
schrijver, tijd en plaats. Ik kan de bronnen naast elkaar leggen en onderzoeken tot wie de 
schrijvers zich richtten en waar ze verschillen in het beeld dat ze naar voren brengen.  Ik kan 
onderzoeken of er een bepaalde ‘communicatie’ tussen de bronnen bestaat, een eventuele 
wisselwerking. Uiteindelijk wil ik inzicht geven in hoe de beeldvorming rond de christelijke 
vrouw eruit zag en begrijpelijk maken waarom de onderzochte auteurs het beeld schetsen, 
dat ze schetsen. Ik zal hiermee tegelijkertijd aantonen dat een onderzoek naar beeldvorming 
een waardevole aanwinst kan zijn in het wetenschappelijke debat over de vroeg-christelijke 
vrouw. 
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Deel 1 Inleiding 
 
1.1 Beeldvorming 
Beeldvorming is een term, die we in onze moderne samenleving vaak tegenkomen. De 
meeste mensen zijn zich tot op zekere hoogte bewust van het feit dat hun kennis en 
opvattingen over onder meer individuen en groepen personen gebaseerd is op aan hen 
geschetse beelden. Een veelgehoord voorbeeld is de beeldvorming in de media rondom 
bepaalde sociale en culturele groepen. Vaak ligt de aandacht op zogenaamde negatieve 
beeldvorming. Het gaat dan om beschrijvingen die samen een negatief beeld schetsen van 
de betreffende partij.  Ook zijn we in de moderne tijd bijna dagelijks bezig met het beeld dat 
we graag van onszelf laten zien aan de buitenwereld. Hierbij ligt meestal de nadruk op het 
schetsen van een positief beeld en is er sprake van een actieve positieve beeldvorming. Of er 
in de oudheid een vergelijkbare aandacht was voor de werking en kracht van beeldvorming 
is de vraag. In ieder geval zien we wel dat de aandacht voor beeldvorming  binnen historisch 
onderzoek sinds de jaren negentig is gegroeid en sterker naar voren is gekomen.11 Ook in de 
historiografie rond de vroeg-christelijke vrouw zien we de afgelopen dertig jaar meer 
aandacht voor beeldvorming en de kracht van het beeld.12  
Er bestaan verschillende definities van beeldvorming.13 In de betekenis van beeldvorming die 
ik hanteer ligt de definitie zowel in de actieve creatie van voorstellingen als in het proces 
waarin door de ontvanger van een beeld ten aanzien van iets of iemand een indruk of 
voorstelling, een denkbeeld of mening wordt gevormd. Ik onderscheid daarmee een actieve 
en een passieve vorm van beeldvorming. 
Beeldvorming is een proces en staat in verband met de (historische) werkelijkheid. Ik zal dan 
ook in de analyse de wisselwerking tussen bepaalde historische gebeurtenissen en situaties, 
zoals de vervolgingen van de christenen, en de beeldvorming onderzoeken. Daarnaast is 
beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw, net als beeldvorming in de moderne tijd, een 
vorm van communicatie en die gaat vaak gepaard met het gebruik van bepaalde 
stereotiepen of een retoriek, die bekend is bij de ontvangers en tot op zekere hoogte 
onderdeel is van de culturele en maatschappelijke kaders van zowel de maker als de 
ontvanger van het beeld. De auteurs van de teksten kunnen gebruik maken van in de 
oudheid bekende retoriek, impressies, roddels en stereotiepen. Zo staat beeldvorming ook 
in relatie tot bestaande of conventionele ideeën en sociale en maatschappelijke 
verhoudingen. Ik zal in mijn analyse aandacht besteden aan de invloed van conventionele 
waarden, traditionele verhoudingen en publieke opinie binnen de Grieks-Romeinse 
samenleving omtrent de antieke vrouw en haar rol in de antieke samenleving op de 
onderzochte beeldvorming. De rol van de vrouw binnen de traditionele waarden en 
verhoudingen in de antieke samenleving is tevens een onderwerp waarnaar zeer veel 
historisch onderzoek is gedaan en ik baseer mij ook voor een groot deel op de secundaire 
                                                          
11
 Cameron, History as text, The Writing of Ancient History, 4. 
12
 De secundaire literatuur die relevant is op dit vlak, wordt in deel 1.2 Status Quaestionis behandeld. 
13
 Gevonden op ˂http://www.betekenis-definitie.nl/beeldvorming˃22-03-2015. 
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literatuur hierover.14 Hoe in deze secundaire literatuur en met name in de studies naar de 
vroeg-christelijke vrouw met beeldvorming wordt omgegaan, bespreek ik hieronder (in deel 
1.2 Status Quastionis). 
 
 
 
1.2 Status quaestionis 
De vroeg-christelijke gemeenschappen 
Er is veel onderzoek gedaan naar de vroege christenen; de eerste gelovigen, die 
bijeenkwamen en het nieuwe geloof vorm en structuur gaven. Sociaal-historisch onderzoek 
heeft zich gericht op de vraag wie deze eerste christenen waren, hoe zij zich organiseerden 
en hoe hun bijeenkomsten er uit zagen. Een belangrijk thema van onderzoek is vaak ook de 
vraag naar de wijze waarop de eerste christenen zich verhielden tot de niet-christelijke 
Grieks-Romeinse omgeving, waar zij onderdeel van uitmaakten en waarbinnen zij zich een 
eigen identiteit aanmaten. Werken als The Social Structure of the early Christian 
Communities (Londen 1987) van Dimitris Kyrtatas, of MacMullen’s, Christianizing the Roman 
Empire (New Haven 1984) handelen over de organisatie, sociale stratificatie en hiërachische 
ontwikkeling van de vroege kerken.15 Sociaal-historisch en prosopografisch onderzoek geeft 
ons inzicht in de sociale compositie en de ontwikkeling van organisatie en activiteiten van 
verschillende leden van de vroeg-christelijke gemeenschappen.16 Een ietwat verouderd maar 
belangrijk onderzoek naar de sociale structuur en context van de vroeg-christelijke 
gemeenschappen is het werk The first urban Christians (Londen 1983) van Wayne Meeks.17  
Meeks bespreekt onder meer de opbouw van en verhoudingen binnen de vroege ekklēsia in 
vergelijking met de in de Grieks-Romeinse samenleving bestaande en bekende sociale 
groepen en verhoudingen.18 Zo laat hij zien dat onder meer het Grieks-Romeinse huishouden 
model kan hebben gestaan voor de Paulinische ekklēsia en dat er een aantal belangrijke 
overeenkomsten te zien zijn. 
 
De christelijke vrouw binnen de vroege ekklēsia en haar Grieks-Romeinse omgeving 
Voor mijn onderzoek ben ik natuurlijk vooral geïnteresseerd in die werken die de vroeg-
christelijke vrouw als onderwerp van onderzoek hebben. Margaret MacDonald bijvoorbeeld 
bespreekt de Paulinische gemeenschappen vanuit sociaal-historisch oogpunt, waarbij ze 
geïnteresseerd is in de sociale verhoudingen binnen de groep en haar aandacht vooral 
                                                          
14 Een belangrijke bron hierin is R. Kraemer, Her share of the Blessings (Oxford 1992). 
15
 D. Kyrtatas, The Social Structure of the early Christian Communities (Londen 1987) en R. MacMullen, 
Christianizing the Roman Empire (New Haven 1984). 
16
 Een goed voorbeeld van een prosopografisch onderzoek naar de vroege christenen is C. Pietri, 
Prosopographie d’Italie chrétienne (Rome 1999). 
17
 W. Meeks, The first urban Christians: The Social World of the Apostle Paul (London 1983).  
18
 Meeks concludeert dat de organisatorische structuur van de vroege ekklēsia gebaseerd was op de politieke 
en sociale hiërarchie van de antieke samenleving en dat de sociale verhoudingen binnen de Paulinische 
gemeenschappen voornamelijke bleven binnen contouren van de patriarchale structuur van het Grieks-
Romeinse huishouden. Meeks, The First Urban Christians, 74-84. 
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uitgaat naar de vroeg-christelijke vrouw.19 Ze beargumenteert onder meer de waarde van 
interdisciplinaire en cross-cultural studies bij onderzoek naar de positie, rol en gedrag van de 
vroeg-christelijke vrouw. Ze wijst onder meer op de overeenkomsten tussen de antieke 
wereld en de moderne Mediterane wereld als het gaat om zaken als een duidelijke scheiding 
tussen de publieke sfeer en de privésfeer.20 
Ook uit feministische hoek is er veel onderzoek gedaan naar de rol en positie van de vrouw, 
zoals bijvoorbeeld Averil Cameron in haar introductie op de bundel  History as Text. The 
Writing of Ancient History (Londen 1989) aangeeft.21  
Een meer algemene kijk op de rol van de antieke vrouw in relatie tot religieuze activiteiten 
wordt besproken in Ross Kraemer, Her Share of the Blessings (Oxford 1992) en Celia Schultz’ 
Women’s Religious Activity in the Roman Republic (Chapel Hill 2006).22 Deze werken geven 
ons inzicht in de religieuze activiteiten van vrouwen binnen de traditionele Grieks-Romeinse 
samenleving. Alhoewel Kraemer aangeeft dat religieuze activiteiten in de oudheid 
voornamelijke plaatsvonden in de publieke, mannelijke sfeer, laat ze zien dat er ook voor 
vrouwen weldegelijk een rol was weggelegd binnen de Grieks-Romeinse religie. Ze bespreekt 
de vrouw binnen haar traditionele rol in de privésfeer, maar laat ook zien dat er 
verschillende officiële functies bestonden voor de vrouwen, zowel binnen de traditionele 
godsdienst als mede in bijvoorbeeld de Isiscult en ook binnen de nieuwe christelijke kerk.23  
Ook Corley’s Private Women, Public meals: Social Conflict in the Synoptic Tradition (Peabody 
1993) geeft inzicht in de conventionele structuren en gewoonten, waarbinnen de eerste 
christelijke gemeenschappen opdoken. Corley focust zich op de zichtbaarheid van de 
christelijke vrouw bij haar religieuze activiteiten, zoals bij de gemeenschappelijke maaltijd. 
Dat de relatie tussen de christelijke gemeenschappen en de traditionele waarden en 
conventies vanuit een samenleving, waartoe de christenen zelf ook behoorden, kon leiden 
tot spanningen, laat MacDonald zien in haar boek Early Christian women en Pagan Opinion  
(Cambridge 1996).24 Ze bespreekt hier onder meer de door Paulus beschreven problemen of 
controverses aangaande vrouwen die zich bekeerden los van hun niet-christelijke 
echtgenoot.25 
 
De rol van beeldvorming in secundaire literatuur 
Maar hoe zit het nu met de aandacht voor beeldvorming binnen onderzoek naar de vroeg-
christelijke vrouw? Uiteraard gebruiken ook de hierboven genoemde en andere historici de 
                                                          
19
 M. MacDonald, The Pauline Churches: A Socio-historical Study of Institutionalization in the Pauline and 
Deutero-Pauline Writings (Cambridge 1988). 
20
 MacDonald, The Pauline Churches, 19-28 en M. MacDonald, Early Christian women and pagan opinion: The 
power of the hysterical woman (Cambridge 1996) 13-15. 
21
 Cameron, History as Text. The Writing of Ancient History, 7. 
22
 R. Kraemer, Her share of the Blessings (Oxford 1992) en C. Schultz, Women’s Religious Activity in the Roman 
Republic (Chapel Hill, 2006). 
23
 Kraemer, Her Share of the Blessings, 3-21. 
24
 M. MacDonald, Early Christian women and pagan opinion: The power of the hysterical woman (Cambridge 
1996). 
25
 Idem, o.a. 127-154. 
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beschrijvingen die in de antieke teksten over de vroege-christelijke vrouw naar voren komen 
als voornaamste bron voor hun onderzoek. Daarbij is zeker ook aandacht voor 
beeldvorming, bijvoorbeeld voor gebruikte retoriek en stereotiepen. Zoals ik in mijn 
introductie heb uitgelegd is aandacht voor beeldvorming onderdeel van bronnenkritiek en 
de ook door mij gebruikte antieke teksten vormen de basis voor het meeste onderzoek naar 
de vroeg-christelijke vrouw. De meeste historici laten dan ook een kritische behandeling van 
de beschikbare bronnen zien, door bijvoorbeeld aan te geven welke retoriek kon worden 
aangewend en welke vooroordelen er bestonden. Soms gaan ze ook verder in op de 
achtergrond, persoonlijke situatie of motieven van de auteur om de waarde van de 
beeldvorming voor hun onderzoek naar de historische werkelijkheid te achterhalen, zoals 
Stephen Benko dat doet in onder meer  zijn artikel ‘Pagan Criticism of Christianity in the First 
Two Centuries Ad’ (Berlijn 1980).26 
Echter, in het meeste onderzoek staat met name de relatie tussen beeld en realiteit centraal 
en zijn de historici op zoek naar de historiciteit achter de beeldvorming. De bundel Text, 
Image and Christians in the Graeco-Roman World; A Festschrift in Honor of David Lee Balch 
(Eugene 2012) bijvoorbeeld is een uitgave met artikelen die handelen over de relatie tussen 
tekst, tekstualiteit en de historische werkelijkheid.27 De meeste artikelen uit deze bundel 
gaan over een onderzoek naar de relatie tussen het Grieks-Romeinse huishouden en de 
christelijke gemeenschappen.28 Het artikel van MacDonald in deze bundel bijvoorbeeld 
inspecteert de Paulinische brieven op taalgebruik over de rol van de vrouw en haar seksuele 
gedrag.29 MacDonald concludeert dat uit de Paulinische brieven kan worden afgeleid dat het 
in de vroegste periode voornamelijk vrouwen waren, die celibatair en ascetisch gedrag lieten 
zien en daardoor degenen waren die voor spanningen zorgden binnen het traditionele 
Grieks-Romeinse huishouden en de huwelijkse verhoudingen.30 
Zoals ik in mijn introductie aangaf, beschouwen veel historici beeldvorming als een aspect 
van bronnenkritiek waar ze rekening mee moeten houden en uiten ze zich over het feit dat 
de relatie tussen beeld en realiteit een lastig te tackelen probleem is bij de zoektocht naar de 
historische feiten rond de vroeg-christelijke vrouw.31 In haar behandeling van De Dood van 
Peregrinus van Lucianus van Samosata vraagt MacDonald zich bijvoorbeeld af: ‘Kan het beeld 
dat Lucianus schetst, onze kennis vergroten over de feitelijke levens van vroeg-christelijke 
vrouwen?’.32 Met andere woorden, MacDonald is met name geïnteresseerd in de vraag naar 
waar het beeld de historiciteit raakt. 
                                                          
26
 S. Benko, ‘Pagan Criticism of Christianity in the First Two Centuries Ad’, in H. Temporini en W. Haase ed., 
Aufstieg und Niedergang der römischen Welt (Berlijn 1980) 1055-1118. 
27
 A. Niang en C. Osiek ed., Text, Image, and Christians in the Greaco-Roman World (Eugene 2012). 
28
 In deze bundel staan onder meer interessante toevoegingen aan de discussies rond de invloed van de 
privésfeer op de vroeg-christelijke gemeenschappen en het belang van de zogenaamde ‘huiskerken’. 
29 M. MacDonald, ‘Reading 1 Corinthians 7 through the Eyes of Families’, in: A. Niang en C. Osiek ed., Text, 
Image, and Christians in the Greaco-Roman World (Eugene 2012) 38-52. 
30
 M. MacDonald, ‘The role of women in the expansion of early Christianity’, in: D. Balch en C. Osiek ed., Early 
Christian families in context: an interdisciplinary dialogue (Grand Rapids 2003) 157-184. 
31
 MacDonald, Early Christian Women, 1-12 
32
 Idem, 80. 
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Dit voorbeeld komt uit het werk Early Christian Women and Pagan Opinion: The power of 
the hysterical woman (Cambridge 1996), waarin MacDonald, ondanks haar focus op feitelijke 
situaties, veel aandacht besteed aan de beeldvorming rond christelijke vrouwen. In dit werk 
zet MacDonald de belangrijkste werken met beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw 
op een rij. Haar selectie vormt voor een groot deel de basis van de door mij opgevoerde 
selectie aan antieke bronnen. Haar overzicht is uitgebreid en de aspecten van de 
beeldvorming in deze teksten komen uitvoerig aan bod, zoals stereotiepen rond seksueel 
gedrag van vrouwen of de retoriek van de in de christelijke teksten voorkomende richtlijnen 
voor de vroeg-christelijke vrouw. Het doel van MacDonald is echter om er achter te komen 
wat deze richtlijnen en vooral ook de negatieve beeldvorming van de kant van pagane 
auteurs feitelijk voor impact hadden op de werkelijke levens van de betrokken vrouwen en 
de historische situaties waarin ze zich bevonden. 
Een voorbeeld van een historisch onderzoek, dat wel de beeldvorming zelf als onderwerp 
van onderzoek neemt, is het artikel ‘Virginity as Metaphor: women and the rhetoric of early 
Christianity’ van Averil Cameron (Londen 1989).33 Cameron onderzoekt hier de retoriek rond 
maagdelijkheid binnen de vroeg-christelijke beeldvorming. Ook Kate Cooper richt zich in een 
artikel over de invloed van christelijke vrouwen op de kerstening van de Romeinse 
aristocratie op de  retoriek zelf.34 Ze doet onderzoek naar de ingesloten motieven achter de 
retorische strategieën van antieke auteurs en pleit ervoor de bronnen opnieuw te lezen, met 
een subtiele  aanpak en gevoeligheid voor retoriek en retorische strategie.  
Hoewel het bovengenoemde dus een gevoeligheid en aandacht voor de beeldvorming zelf 
laat zien, concludeer ik dat over het algemeen de beeldvorming rond de vroeg-christelijke 
vrouw in de secundaire literatuur en door moderne historici als op zichzelfstaand thema niet 
uitgebreid is bestudeerd. In ieder geval bestaat er geen werk, waarin de beeldvorming rond 
de christelijke vrouw als afzonderlijk onderwerp wordt onderzocht en geanalyseerd. Dit, 
terwijl de beeldvorming zelf deel uitmaakt van de geschiedenis rond de christelijke vrouw 
die zo veel onderzocht wordt; een besef, waarvan ook MacDonald getuigt, wanneer ze 
terloops opmerkt: ‘We moeten voorbij de polemiek kijken (al is de polemiek ook 
geschiedenis)’.35 
Een overzicht van de beeldvorming, de vorm en inhoud van de beschrijvingen van de 
christelijke vrouw, en een onderzoek naar de mogelijke motieven achter de beeldvorming 
lijkt dus nodig. Ik zal met deze scriptie proberen aan te tonen dat meer onderzoek naar 
beeldvorming zelf een waardevolle aanwinst kan zijn voor het historische debat over de 
vroeg-christelijke vrouw, juist ook voor hen die met hun onderzoek de historische 
werkelijkheid zo goed mogelijk willen achterhalen.   
 
 
                                                          
33
 A. Cameron, ‘Virginity as Metaphor: women and the rhetoric of early Christianity’, in: idem ed., History as 
Text. The Writing of Ancient History (Londen 1989) 181-206. 
34
 K. Cooper, ‘Insinuations of Womanly Influence: An Aspect of the Christianization of the Roman Aristocracy’, 
Journal of Roman Studies Vol. 82 (1992) 150-164. 
35
 MacDonald, ‘The role of women in the expansion of early Christianity’, 184. 
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Deel 2 Beeldvorming 
Een overzicht van beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw 
 
Ik begin mijn onderzoek naar de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw met een 
overzicht van beschrijvingen van christelijke vrouwen in een selectie van teksten uit de 
periode 50 tot 312 na Christus. De beschrijvingen van vroeg-christelijke vrouwen, het beeld 
of de beelden die daarmee geschetst worden, noem ik de beeldvorming.36 Deze teksten 
komen, zoals in de inleiding vermeld is, uit zowel christelijke als pagane hoek.  
Over het algemeen gesproken vinden we informatie van allerlei aard terug in de teksten uit 
deze eerste eeuwen van het onstaan van het christendom die slaan op de vroeg-christelijke 
beweging. Zo lezen we zowel over de inhoud van de nieuwe leer als over de 
gemeenschappen van eerste christenen. De eerste christelijke teksten uit deze periode 
geven ons inzicht in geloofsleer, richtlijnen voor de gelovigen en inzicht  in de organisatie, 
functies en activiteiten binnen de vroege kerk. Via de teksten krijgen we een indruk van de 
mensen die tot de vroeg-christelijke groepen behoorden en de sociale structuur van de 
eerste christelijke gemeenschappen. Daarnaast  krijgen we ook een beeld van de relatie en 
wisselwerking met de Grieks-Romeinse, niet christelijke samenleving, waarbinnen het 
christendom ontstond en zich een plek veroverde. De niet-christelijke teksten die slaan op 
de nieuwe groep gelovigen, al dan niet in de vorm van een directe kritiek of uit polemiek 
geschreven, bieden ons een kijk op hoe er door de pagane omgeving werd reageerd op de 
christenen; op hun leer, hun handelen en hun gedrag. Ik onderzoek deze teksten op 
beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw om te zien welke beeld of welke beelden van 
haar worden geschetst. Daarbij let ik op beschrijvingen van haar rol, haar positie en haar 
activiteiten binnen de christelijke gemeenschap.  
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
36
 Wanneer ik in de tekst naar de beeldvorming refereer, verwijs ik meestal naar de in de selectie van teksten 
gevonden beschrijvingen. Wanneer ik het heb over beeldvorming die elders zijn oorsprong heeft, bijvoorbeeld 
in de pagane Grieks-Romeinse samenleving, zal ik dat duidelijk vermelden. 
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2.1 Beschrijving van de vroeg christelijke vrouw in de christelijke literatuur uit de eerste 
drie eeuwen na Christus 
 
 
In dit hoofdstuk zal ik een aantal overgeleverde vroeg-christelijke teksten onderzoeken op 
beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw. Het Nieuwe Testament is hiervoor een 
waardevolle bron, allereerst omdat het teksten bevat die behoren tot de vroegste 
christelijke getuigenissen en ten tweede omdat het als bron informatie geeft over de 
ontwikkeling van het Christendom in de eerste eeuw na Christus, over diens vroegste 
aanhangers en het ontstaan van de kerk als organisatie. De nieuwtestamentische teksten 
zijn goed bewaard gebleven, maar naar verwachting brengen zij wel problemen met zich 
mee qua bepaling van auteur, tijd en plaats.37 Ik behandel en onderzoek uit het Nieuwe 
Testament de brieven van Paulus en een aantal andere nieuwtestamentische brieven, zoals 
de Algemene zendbrieven en de Pastorale brieven38 1 Timotheüs, 2 Timotheüs en Titus om 
te zien welk beeld er geschetst wordt van de vroeg-christelijke vrouw in het algemeen en 
welke beschrijvingen er worden gegeven van specifieke vrouwen39. 
Naast de nieuwtestamentische bronnen zijn er werken aan ons overgeleverd van vroeg-
christelijke auteurs die in de loop van de tweede en derde eeuw na Christus schreven over 
het nieuwe christelijke geloof. Sommige van deze auteurs hadden zelf een prominente 
plaats in een van de eerste kerkelijke gemeenschappen zoals Ignatius, de derde bisschop van 
Antiochië.40 Deze vroeg-christelijke teksten werden soms geschreven in de vorm van 
religieus-filosofische overwegingen of als richtlijn en voorbeeld, ofwel gericht aan de 
gemeenschap zelf, danwel meer als apologetische teksten geschreven voor een pagaan 
publiek, gericht aan een overwegend niet christelijke Grieks-Romeinse omgeving. De werken 
die ik zal behandelen zijn de brieven van Clemens van Rome (-97) en van Ignatius van 
Antiochië (69-107), Apologia I en II van Justinus de Martelaar (100-165), een aantal werken 
van Tertullianus (155-232), Contra Celsum van Origines (185-254) en de Octavius van 
Minucius Felix (c170-c270). Daarnaast zijn er nog een aantal interessante teksten, waarvan 
het auteurschap onbekend of omstreden is, zoals De Herder van Hermas,  Handelingen van 
Paulus en Thecla en De Passie van St. Perpetua en St.Felicitas.41  
                                                          
37
 Indien eventuele wetenschappelijke controverse over datering en auteurschap van een werk voor mijn 
onderzoek relevant is, zal ik dit in mijn behandeling aangeven en toelichten.  
38
 De datering en auteurschap van de Pastorale brieven worden behandeld door Margaret MacDonald in 
MacDonald, Early Christian Women and Pagan, 155 en MacDonald, Pauline Churches, 165-166. 
39
 De Pastorale brieven zijn waarschijnlijk een stuk later geschreven dan de brieven van Paulus en dateren 
waarschijnlijk uit de tweede eeuw. Ik behandel ze hier wel samen met de andere nieuwtestamentische teksten 
en wijk daarmee enigszins af van mijn chronologische indeling. 
40
 Andere voorbeelden zijn Clemens, bisschop van Rome van 92 tot 101, Polycarpos, bisschop van Smyrna rond 
het jaar 156 en de hier niet behandelde vierde eeuwse schrijver Eusebius, bisschop van Caesarea van 314 tot 
339. 
41
  De mogelijke datering en auteurschap van de drie werken De Herder van Hermas, De Handelingen van 
Paulus en Thecla en  De Passie van Pepetua en Felicitas zal voorbijkomen tijdens de behandeling van deze 
teksten verderop in dit hoofdstuk.  
13 
 
We lezen in de teksten algemene beschrijvingen van christelijke vrouwen, maar ook van 
specifieke personen of voorvallen, die concreet genoemd, beschreven of bekritiseerd 
worden. Zo vinden we in deze teksten soms bredere portretten van individuele vrouwen, 
zoals de portretten van Thecla en Pepetua.  
Bovengenoemde teksten onderzoek ik zoveel mogelijke in chronologische volgorde, dat wil 
zeggen in de  volgorde waarin ze geschreven of opgesteld zijn.   
 
 
 
De nieuwtestamentische vrouw: De brieven van Paulus, Pastorale brieven, Algemene 
zendbrieven  en de Handelingen van de Apostelen. 
De vroegste bewaarde teksten die gaan over de eerste christelijke gemeenschappen en 
mensen die daartoe behoorden, zijn de brieven van Paulus.42 In de Paulinische brieven lezen 
we over deze vroege christenen en zien we de manier waarop zij beschreven worden binnen 
de context van de vroege christelijke kerk, de ekklēsia43, alsmede binnen de gehele, en in dit 
geval pagane, samenleving door de ogen van één van de eerste en belangrijkste christenen 
die een rol speelden in de verspreiding van het nieuwe geloof. Paulus schrijft niet alleen óver 
de eerste christenen, maar richt zich ook tot de groepen van eerste christenen en gaat 
specifiek in op kwesties die speelden binnen de vroege kerkgemeenschappen.  
De zogenaamde Pastorale brieven zijn geschreven uit naam van Paulus, maar waarschijnlijk 
niet authentiek van  zijn hand.44 Deze brieven bevatten opnieuw instructies, in dit geval aan 
de leiders van christelijke gemeenschappen, Timotheüs en Titus. De brieven van de hand van 
Jacobus, Petrus, Johannes en Judas worden in het Nieuwe Testament Algemene zendbrieven 
genoemd, omdat de meeste een meer algemene strekking of boodschap hebben dan 
bijvoorbeeld de brieven van Paulus, die gericht waren aan specifieke gemeenschappen en 
ingingen op specifieke lokale problemen.  
We lezen deze brieven en de Handelingen van de Apostelen na om te kijken welk beeld 
ontstaat over de vrouwen binnen de, in de teksten beschreven en toegesproken, vroeg-
christelijke gemeenschappen.Wat voor soort vrouwen komen we tegen bij het lezen van de 
nieuwtestamentische brieven en Handelingen en hoe worden zij beschreven? 
We komen in de nieuwtestamentische teksten verschillende soorten vrouwen tegen. 
Sommigen worden slechts kort genoemd, anderen worden uitgebreid beschreven als 
                                                          
42
 Voor datering van de reizen en brieven van Paulus zie ondermeer F. Meijer, Paulus: Een leven tussen 
Jerusalem en Rome (Amsterdam 2012). 
43
 Voor uitleg van de term ekklēsia, zie McCready, ‘Ekklēsia and Voluntary Associations’, 60. Paulus gebruikt het 
woord en ik zal daarom af en toe bij de bespreking van Paulus en in andere gerelateerde passages naar de 
vroeg-christelijke gemeenschap refereren met deze term. 
44
 De datering van de Pastorale brieven is lastig. De brieven waren bekend aan ondermeer Ignatius van 
Antiochië is en zijn waarschijnlijk niet later geschreven dan de late eerste of vroege tweede eeuw, maar later 
dan Paulus. De discussie over het auteurschap van deze brieven is een interessante. De consensus is dat de 
brieven na de dood van Paulus zijn geschreven en dat de auteur zich voordoet als Paulus om zijn punten kracht 
bij te zetten of zelfs de leer van Paulus bij te sturen. Zie D. MacDonald, The Legend and the Apostle 
(Philadelphia 1983) 78-80. 
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waardevol of aanzienlijk lid van de christelijke groep. Soms gaat het om beschrijvingen van 
of richtlijnen voor de vrouwelijke leden van de gemeenschappen in het algemeen. Op 
andere plekken worden vrouwen bij naam genoemd en uitgelicht, waardoor een beeld 
ontstaat over een bepaald omschreven individu. Paulus noemt een flink aantal vrouwen bij 
naam. Alleen al in zijn brief aan de Romeinen begroet hij een negental vrouwen bij naam.45 
De beschrijving van de bij naam genoemde vrouwen in de nieuwtestamentische brieven 
geven ons onder meer een beeld van hun rol in de kerk, hun huwelijkse en sociale status en 
hun mate van onafhankelijkheid binnen en buiten de christelijke gemeenschap. 
 We lezen in Paulus’ brieven over vrouwen, die schijnbaar een bepaalde mate van aanzien en 
rijkdom bezaten.46 Onder hen bevinden zich vrouwen, die hij beschrijft en benoemt als 
patronae47(Bijvoorbeeld Priscilla, Handelingen 18.1-3 en 18-26). Deze patronae stelden hun 
huis open voor christelijke bijeenkomsten, waren bij machte om de bijeenkomsten te 
faciliteren of traden op als beschermster van bijvoorbeeld gevangenen. Het beeld ontstaat 
van tamelijk onafhankelijk vrouwen, die zowel binnen als buiten de christelijke sociale 
context financieel op eigen benen stonden en aanzien hadden. In deze context valt ook de 
vrouw Phoebe op. Paulus groet haar in zijn brief aan de Romeinen (Rom. 16.1-2), uit zijn 
waardering voor haar verdienste voor de kerk en voor hemzelf en noemt haar een patrona. 
Ook in de handelingen komen we welgestelde vrouwen tegen, die zich als patrona opstelden 
tegenover de christenen (Hand. 17.12).48 Sommigen van hen hielden zich bezig met zakelijke 
activiteiten en beschikten over eigen geld of bezit. Paulus groet in zijn brief aan de Korintiërs 
de vrouw Chloë, als hoofd van een huishouden (1 Kor. 1.11). De beschrijving schetst een 
beeld van Chloë als een vrouw met een zekere onafhankelijke positie, die schijnbaar aan het 
hoofd van een huishouden stond of in ieder geval mensen onder zich had die voor haar als 
boodschapper optraden. Onafhankelijkheid  komt ook naar voren als we lezen over vrouwen 
die alleen, dat wil zeggen zonder echtgenoot, reizen maakten in het gezelschap van eigen 
slaven (Priscilla,  Rom. 16.3-4 en de moeder van Rufys, Rom. 16.13),  
Naast deze tamelijk welgestelde en onafhankelijke vrouwen noemt Paulus ook slavinnen 
onder de leden van de ekklēsia. Wat betreft de sociale status van de vroeg-christelijke vrouw 
                                                          
45
 Tryphena, Tryfosa, Maria en Persis (Romeinen 16.12, 16) zijn enkele van de negen vrouwen, die door Paulus 
in zijn brief aan de Romeinen bij naam noemt en begroet. 
46 Rodney Stark behandelt de discussie over de aanwezigheid van rijke vrouwen binnen de Paulinische groepen 
en de christelijke gemeenschappen in de tweede helft van de eerste eeuw. Meerdere historici zijn van mening 
dat er zich welzeker ook aristocratische vrouwen onder hen bevonden. Zie R. Stark, The Rise of Christianity 
(Princeton 1996). Ik ga hier slechts af op wat ik in de beschrijving van de vroeg-christelijke vrouw bij Paulus en 
in de overige nieuwtestamentische brieven lees over eventuele rijkdom en status. Voor verder discussies rond 
de sociale status van de vroegste christenen  verwijs ik naar de bibliografie van deze scriptie met name naar 
Kyrtatas, The Social Structure of the early Christian Communities, MacDonald, The Pauline Churches en Meeks, 
The First Urban Christians. 
47
 Paulus gebruikt hiervoor de term prostatis, wat vertaald kan worden met ‘een vrouw in een ondersteunende 
rol van beschermvrouwe of weldoenster.’ Ik gebruik vanaf nu en in navolging van veel secundaire literatuur 
voor deze benaming het woord patrona. Zie ook Kraemer, Her Share of the Blessings, 81-88. 
48
 Meeks schrijft dat bijvoorbeeld de schrijver van de Handelingen van Lukas duidelijk de nadruk legt op en een 
portret schetst van de christelijke gemeenschap als een groep die begunstigd werd door welgestelde notabele 
Romeinse burgers en van bekeringen van sommigen van hen. Meeks, The First Urban Christians, 52 en 60.  
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schetst Paulus het beeld van een gemeenschap waar vrouwen van verschillende sociale 
komaf lid van waren.49 
 
De kwestie van onafhankelijkheid van de vrouw is een interessante, ook wanneer we kijken 
naar de huwelijkse situaties die beschreven worden door Paulus en in de overige 
nieuwtestamentische brieven.  In de brieven aan de gemeenschap van Korinthe lezen we dat 
de huwelijkse verhoudingen en de huwelijkse status van vrouwen een controversiële kwestie 
kon zijn (1 Kor. 11.2-16 en 1 Kor. 14.33-36).50 Paulus schrijft bijvoorbeeld over gevallen 
waarin een christelijke vrouw getrouwd was met een pagane echtgenoot. Uit 1 Peter 
ontstaat het beeld van een bekeerde vrouw binnen een pagaan huishouden, die haar 
christelijke geloof en activiteiten zoveel mogelijk in het geheim praktiseerde. De aandacht 
van de Algemene zendbrieven in dezen gaat vooral uit naar de christelijke vrouw die 
schipperde tussen de christelijke gemeenschap en haar overwegend pagane sociale 
omgeving (1 Peter 3.1-6).  Ook in 1 Korintiërs 7:13 lezen we over vrouwen, die bekeerd 
waren tot het nieuwe geloof zonder de toestemming van hun, niet-christelijke, echtgenoten. 
In het geval van een huiselijke crisis zouden deze vrouwen tot een echtscheiding kunnen 
overgaan, hoewel Paulus daar eigenlijk tegen adviseert (1 Kor 7:12-16).  
Paulus pleit in deze passage voor een huwelijk boven een ongetrouwde status. In zowel 1. 
Peter 1 als in de brief aan de Korintiërs gaan de auteurs in op deze kwestie, waarbij ze 
blijkgeven van een zorg over reacties vanuit de pagane omgeving.  De nadruk in deze 
passages lijkt te liggen op behoud van de traditionele sociale en huwelijkse verhoudingen.  
Paulus kaart echter op meerdere plekken ook het celibaat aan in zijn brieven en het lijkt erop 
dat hij daar positief tegenover staat. (1 Kor. 7.25-31, 36-40).51 Meerdere beschrijvingen zijn 
te vinden over de ongetrouwde vrouw. Deze ongehuwde vrouwen worden in de 
nieuwtestamentische brieven vaak omschreven als weduwen, voor wie de kerk een 
bijzondere zorgtaak had. Zij moesten door de gemeenschap in hun behoeften en noden 
worden voorzien. Dit gold overigens ook voor wezen en behoeftigen in het algemeen. Ook in 
de Pastorale brieven en zendbrieven zien we een beeld van weduwen als vrouwen, die 
enerzijds zorg nodig hadden, maar anderzijds ook genoemd worden als een aparte groep, 
die zelf bepaalde beschermende taken toegewezen kreeg (1 Tim. 5). De 
nieuwtestamentische teksten richten zich vaak tot weduwen en ongetrouwde vrouwen en 
de auteurs komen met richtlijnen voor de wijze waarop zij zich moesten gedragen. De auteur 
van de Pastorale brieven schetst het beeld van weduwen, die van huis tot huis gingen, 
waarschijnlijk belast met ook een docerende functie naast hun bovengenoemde zorgtaak (1 
Tim 5.3-16). De auteur schrijft de jonge weduwen in kwestie voor om dit niet langer te doen 
                                                          
49
 Meeks, The First Urban Christians, 51-72. 
50
 De door Paulus beschreven problemen of controverses aangaande vrouwen die zich bekeerden los van hun 
niet-christelijke echtgenoot, is ook onderzocht door Margaret MacDonald ondermeer in haar artikel ‘The role 
of women in the expansion of early Christianity’. MacDonald behandelt bij het lezen van de Paulinische brieven 
de rol en handelen van vrouw, waarbij ze specifiek ingaat op de dichotomie tussen de publieke, mannelijke 
sfeer en de vrouwelijke privésfeer.  
51
Zie voor meer informatie over Paulus’ standpunt over het celibaat W. Deming, Paul on celibacy and marriage. 
The Hellenistic background of 1 Corinthians 7 (Cambridge 1995). 
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en zich uitsluitend te wijden aan hun taken binnen de traditionele structuren van het 
huishouden. Ook in de Handelingen komen we deze weduwen tegen, bijvoorbeeld de 
weduwe Tabitha (Hand. 9.36-42). Uit de passage blijkt dat Tabitha samen in een huis 
woonde met andere weduwen, voor wie de christelijke gemeenschap een bepaalde zorgtaak 
had. Deze zorgtaak voor weduwen en andere behoeftige vrouwen lag bij vrouwen die daar 
de middelen voor hadden en lag zoals uit de Pastorale brieven blijkt, ook vaak in handen van 
weduwen zelf.52 De passage 1 Timotheus 5.13-15 laat zien dat er zowel jonge als oude 
weduwen waren en de tekst laat zien dat de auteur voor jonge vrouwen het huwelijk 
prefereert boven het celibaat.53 Waar de keuze voor de christelijke vrouw om ongehuwd en 
celibatair te blijven bij Paulus nog subtiel wordt afgeraden ten gunste van de vrouw in haar 
traditionele rol als echtgenote (1 Kor.7), wordt in de Pastorale brieven het beeld geschetst 
van de celibataire vrouw als niet wenselijk (1 Tim. 5.3-16). Paulus schrijft echter ook in de 
eerste brief aan de Korintiërs in relatie tot weduwen, dat het celibaat soms verkiesbaar kan 
zijn boven het huwelijk. Het voordeel ligt dan in het feit dat de celibataire vrouw zich 
helemaal aan het christelijke geloof kan wijden (1 Kor. 7:25-40). We zien bij Paulus dus ook 
bewondering voor en een beeld van de vrome, niet gehuwde vrouw, die zich vol overgave 
kon wijden aan het nieuwe geloof en misschien daarmee of daardoor een prominentere of 
actieve plek binnen de gemeenschap kon krijgen.   
De beschrijving van getrouwde en ongetrouwde vrouwen en de kwesties rond huwelijkse 
status staan in de nieuwtestamentische teksten vaak in verband met de mate van 
onafhankelijkheid van vrouwen in zowel de jonge kerk als in hun eigen huishouden. In 1 
Korintiërs 11:2-16 geeft Paulus een zeer algemene beschrijving van de verhouding tussen 
man en vrouw en dan met name waar het gaat om hun voorkomen tijdens gebed en 
bijeenkomst. Zijn advies en richtlijn laten veel ruimte voor discussie. De tekst zelf is vaag en 
ook uit te leggen als pleidooi dat man en vrouw gelijk zijn, in ieder geval voor God. In andere 
passages grijpt Paulus duidelijk terug op de traditionele patriarchale structuren, wanneer hij 
zegt dat het verboden is voor vrouwen om te spreken tijdens de christelijke bijeenkomsten 
en dat ze hun man thuis maar moeten vragen als ze iets willen leren of weten (1 Kor. 14:33b-
36). In Efeziërs 5.22-6.5 beschrijft Paulus de ideale verhoudingen binnen het huishouden, 
dus binnen de privésfeer. In die beschrijving komt de vrouw naar voren als onderworpen aan 
het hoofd van het huishouden, de patronus, naar de conventionele verhoudingen in de 
Grieks-Romeinse samenleving.   
De verhoudingen tussen mannen en vrouwen binnen de christelijke groep en eventuele 
beperkingen in de rol en het gedrag van vrouwen stonden kennelijk ter discussie binnen 
sommige christelijke gemeenschappen. Paulus buigt zich in ieder geval meerdere malen over 
gerelateerde kwesties.54  Ook in de Pastorale brieven komt de vraag naar de gedragingen en 
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 MacDonald spreekt ook van de zorg voor weduwen door andere christelijke vrouwen, die daar de middelen 
voor hadden, wellicht om de kerkelijke gemeenschap financiëel  te ontlasten. MacDonald, Early Christian 
Women, 77. 
53
 Idem, 227.  
54
 Volgens Meeks kunnen de beschrijvingen van de rol en activiteiten van vrouwen in de brieven en de reacties 
en oplossingen, waar Paulus mee komt, een bewijs zijn dat deze betrokken vrouwen, zowel in het kader van 
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activiteiten van christelijke vrouwen in relatie tot hun huwelijkse en huiselijke verplichtingen 
meerdere malen aan de orde. In deze brieven ontstaat meer dan bij de, om zijn egalitaire 
benadering bekend staande, Paulus, het beeld van de christelijke vrouw die vooral trouw 
moest blijven aan haar traditionele plek binnen haar Grieks-Romeinse huishouden. Daarbij 
hoorde kennelijk dat zij ook minder actief in de kerkelijke gemeenschap kon of moest zijn. 
Hier ontstaat dus het beeld van de meer passieve christelijke vrouw, onderworpen aan een 
patriarchale structuur van zowel de christelijke gemeenschap als het Grieks-Romeinse 
huishouden (1 Tim. 2.11-15, 1 Tim. 5.3-15, Tit. 2.1-8). In 1 Timotheüs 5.9-16 wordt het beeld 
geschetst van een jonge vrouw, die opnieuw moest trouwen om haar normale plek in het 
huishouden in te nemen. Het beeld ontstaat dat de christelijke gemeenschap liever geen 
jonge ongehuwde vrouwen onder haar actieve leden had. De auteur beschrijft praatgrage 
jonge vrouwen, die niets te doen hebben als ze niet voor hun huishouden zorgen en 
daarmee de aandacht trekken van kwaadsprekende tegenstanders (1 Tim 5.14). Opnieuw 
zien we hier uiting van zorg over reacties uit de buitenwereld. 
Naast de sociale, financiële en huwelijkse afhankelijkheid of onafhankelijkheid van de vroeg- 
christelijke vrouw, kunnen we ook kijken naar de officiële taken binnen de christelijke 
gemeenschap. Wanneer we de Pastorale brieven lezen, zien we vrij veel omschrijvingen van 
kerkelijke functies en activiteiten. Het beeld ontstaan van een hiërachie, die lijkt op de 
structuur van het Grieks-Romeinse huishouden en de bredere antieke samenleving.55 Dit 
beeld ontstaat vooral door de duidelijk patriarchale terminologie die gebruikt wordt. Ook bij 
Paulus ontstaat een beeld over de hiërarchische structuren en kerkelijke functies en officiële 
taken die wel of niet bij vrouwen konden komen te liggen.56 Sommige vrouwen die we 
tegenkomen in de beschrijvingen in de Paulinische brieven vervulden bepaalde functies 
vergelijkbaar met die door mannen vervuld werden in de Paulinische ekklēsia, zoals de rol 
van charismatische voorganger in gebed en profetie (1 Kor. 11.2-16). Een voorbeeld is de 
eerder genoemde Priscilla. Zij had binnen de ekklēsia de rol van onder meer leraar en 
inspirator. In Handelingen 18.1-3 en 18-26 lezen we dat Priscilla samen met Paulus van 
gemeenschap naar gemeenschap reisde en dat zij los van Paulus met joden in de synagoge in 
gesprek gaat en zelfs aan Paulus zelf de leer uitlegt. Paulus schetst een beeld van een vrouw 
met inhoudelijke taken, voor te stellen als een vroege vrouwelijke missionaris, maar een 
officiële titel blijkt hier niet uit. Bij Phoebe ligt dit anders. Aan haar worden drie 
verschillende benamingen gegeven, die gerelateerd zijn aan haar rol en functie binnen de 
kerk. Zij wordt als ‘zuster’ aan de christenen in Rome voorgedragen, als diakonos van de kerk 
in Cenchrae en als ‘prostatis van vele, zelfs van Paulus zelf’ (Rom. 16:1-2.). Diakonos kan 
betrekking hebben op een specifieke kerkelijke functie, maar kan ook uitgelegd worden als 
missionaris of helper.57 Dit vraagstuk met betrekking tot de betekenis van gebruikte termen 
                                                                                                                                                                                     
hun plaats in de Grieks-Romeinse samenleving als geheel, als binnen de christelijke gemeenschappen, de 
normale verwachtingen van hun rol als vrouw doorbraken. Meeks, The First Urban Christian, 64-70. 
55
 Idem, 74-107. 
56
 Voor een uitgebreid overzicht van de functies en hiërarchie in de structuur en organisatie van de Paulinische 
gemeenschappen, zie MacDonald,The Pauline Churches.   
57
 Zie voor een vertaling en betekenis van het Latijnse woord patrona Meeks, First Urban Christians, 60.  
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en titels is belangrijk, wanneer we onderzoeken welk beeld naar voren komt over  de rol van 
vrouwen binnen die Paulinische gemeenschappen in het algemeen en specifiek of er sprake 
is van daadwerkelijke kerkelijke- of leiderschapsfuncties.58 We komen nog meer titels en 
benamingen tegen. Junia wordt gegroet door Paulus als apostel (Rom. 16.7) en in de passage 
waarin Chloë wordt genoemd (zie hierboven) spreekt Paulus de gelovigen in Korinthe aan 
met ‘broeder en zusters’.59  
Alhoewel het lastig is de kerkelijke functies en titels die gebruikt worden in de nieuw-
testamentische teksten te interpreteren, lijkt in ieder geval Paulus met enige regelmaat  het 
beeld te schetsen van vrouwen met officiële functies in de kerk. Tegelijkertijd uit hij ook zorg 
over een te actieve rol voor de vrouw tijdens de christelijke bijeenkomsten. Opnieuw lijkt 
deze zorg in relatie te staan met bestaande zorg over de mening van buitenstaanders uit de 
pagane omgeving.  De beeldvorming rond de vrouw in de nieuwtestamentische teksten staat 
regelmatig in de context van gespannen verhoudingen met de pagane omgeving of in ieder 
geval de zorg daarvoor en de behoefte om mogelijke weerzin (of erger) te vermijden.  
 
Conclusie 
We zien dat er meerdere beelden van de vroeg-christelijke vrouw naar voren komen uit de 
nieuwtestamentische teksten.  Zowel bij de bij naam genoemde vrouwen als in het geval van 
de meer algemene verwijzingen naar vrouwen als groep, ontstaat onder meer een beeld 
over de sociale status en rijkdom, die kon variëren van hoge tot lage komaf, slavinnen en 
vrije vrouwen.  
We zien, zeker bij Paulus, vrouwen als tamelijk onafhankelijk opererende leden van de 
gemeenschap, zoals Chloë, Priscilla en Phoebe. Dit beeld van onafhankelijkheid komt voor 
een deel voort uit de titels en benamingen die de teksten aan de vrouwen geven, zoals 
diakonos en prostatis. Ook de beschreven activiteiten geven bij Paulus het beeld van de 
vrouw als actief en betrokken lid van de christelijke gemeenschap, die reizen ondernam voor 
de kerk, optrad als patrona, haar huis openstelde en soms ook inhoudelijke taken had, zoals 
het uitleggen van de leer. 
Ook lezen we over vrouwen met een duidelijke zorgtaak, met name de weduwen.  Bij Paulus 
ontstaat het beeld van een tamelijk actief vrouwelijk lid van de vroeg-christelijke 
gemeenschap. Echter de onafhankelijkheid en betrokkenheid van de vrouwen bij Paulus 
worden ook door de apostel ingeperkt en vooral in de Pastorale brieven en de Algemene 
zendbrieven lezen we over duidelijke restricties voor de vrouw. De voorschriften met 
betrekking tot de vroeg-christelijke vrouw zijn in deze teksten opgesteld vanuit de 
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 Kraemer, Her share of the Blessings, 174-190. 
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 Paulus gebruikt hier het Grieks woord adelphoi, wat vertaald kan worden met ‘broer’. Het woord adelphoi 
wordt in vroeg-christelijke teksten gebruikt als de benaming, waarmee de christenen elkaar aanspraken. Uit 
het hele oeuvre van Paulus blijkt dat Paulus met gelovigen vaak alle gelovigen bedoelt en aanspreekt, dus 
zowel mannen als vrouwen. Het woord adelphoi in christelijke context wordt dan ook vertaald met ‘broeder en 
zusters’ als uit de context blijkt dat Paulus de hele groep gelovigen aanspreekt. Over de vertaling van het woord 
adelphoi zie ˂http://www.bible-researcher.com/adelphos.html˃ en ter vergelijking de vertaling B. Ehrman, 
Apostolic fathers I en II ( Cambridge:Loeb LCL 24 en 25 2003). 
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traditionele patriarchale structuur van het huishouden en passen in de conventionele 
verhoudingen van de Grieks-Romeinse samenleving.   
De beeldvorming in de nieuwtestamentische teksten beslaat ook kwesties rond huwelijkse 
status en het celibaat.  De vroeg-christelijke vrouw zien we in de teksten zowel getrouwd als 
ongetrouwd voorbijkomen. De kwestie van celibaat en huwelijk zien we bij Paulus 
voorzichtig benaderd. Paulus ziet het huwelijk als een noodzakelijk kwaad. Hij laat zich 
positief uit over het celibaat, maar vermeldt duidelijk dat dit niet voor iedereen het beste is 
en hij adviseert het huwelijk. Een groep ongetrouwde vrouwen, die regelmatig in beeld 
verschijnt, is die van de christelijke weduwen. 
 De Pastorale brieven zijn veel  feller gekant tegen de celibataire vrouw en uit deze teksten 
ontstaat een beeld van de ideale christelijke vrouw, die zich passief gedraagt binnen de 
traditionele verhoudingen  van het Grieks-Romeinse huwelijk. 
 
 
 
De Apostolische kerkvaderen 
De Apostolische kerkvaderen vertegenwoordigen een verzameling van vroeg-christelijke 
auteurs, die schreven rond en in navolging van de nieuwtestamentische teksten. Hun werk 
laat een verdere ontwikkeling zien van de vroeg-christelijke kerk en zijn een voorbode voor 
de zich verder ontwikkelende orthodoxe leer van het Christendom.60 De eerste eeuwse 
christelijke auteurs, die horen tot de groep die we Apostolische kerkvaderen noemen, zijn  
onder meer Clemens van Rome en Ignatius van Antochië. Beiden leefden en schreven in een 
tijd waarin de ekklēsia zich vanuit de vroegste gemeenschappen steeds meer organisatorisch 
ging ontwikkelen en een duidelijke vorm kreeg als kerk in organisatie en hiërarchie.61 Zowel 
Clemens als Ignatius vervulden zelf officiële leidinggevende functies binnen de kerk. Deze 
twee auteurs richtten zich net als Paulus en net als  de andere nieuwtestamentische brieven 
tot de christelijke gemeenschap. Soms zijn dat gemeenschappen die zij bezochten en 
persoonlijk kenden, soms gaat het meer om de kerkelijke gemeenschap in het algemeen.62 In 
hun beider werk zijn opnieuw richtlijnen terug te lezen, waar de christelijke gemeenschap 
geacht werd van te leren en zich aan te houden. De algemene tendens van de beschreven 
richtlijnen is die van een christelijke kerk richting meer orthodoxie en een stellige inname 
tegen ‘splintergroeperingen’, die volgens de kerkvaderen niet de juiste christelijke leer 
aanhingen.63 Wat schreven zij over de christelijke vrouw?  
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  Uitleg over de collectie van werken die we kennen onder de naam Apostolische kerkvaderen, de datering en 
auteurschap en plek in de vroeg-christelijke literatuur, wordt gegeven in de introductie van de uitgave B. 
Ehrman, Apostolic Father 1, 1-13. 
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MacMullen,Christianizing the Roman Empire, 25-43. 
62
Van de hand van Ignatius zijn zeven brieven bewaard, die elk gericht zijn aan een specifieke christelijke 
gemeenschap, zoals die van de Efeziërs, de Magnesiërs, de Smyrnaeërs plus de brief aan Polycarpus, bisschop 
van Smyrna. De Brief 1 Clemens richt zich vanuit de kerk van Rome tot de gemeenschap van Korinthe.  
63
 Voorbeelden van zulke bewegingen zijn de Montanisten en Gnostici. Voor meer informatie over deze 
groeperingen zie onder meer Kyrtatas, The Social Structure of the Early Christians Communities, 95, 140. 
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Clemens van Rome schreef zo vroeg als of zelfs eerder dan een aantal nieuwtestamentische 
geschriften64 en is daarom interessant voor het beeld van de vroege ontwikkeling van de 
kerk vlak na Paulus en daarbinnen voor een beeld van de vroeg-christelijke vrouw. Er is van 
de hand van Clemens een aantal fragmenten teruggevonden die gaan over de vroeg-
christelijke vrouw. In zijn brief aan de kerk in Korinthe, waarschijnlijk opgesteld rond het jaar 
95 na Christus, gaat ook Clemens in op de vraag naar de rol van de vrouw in kerk en 
huishouden en laat hij zich uit over hoe zij zich behoorde te gedragen (1 Clem. 1.3, 1 Clem. 
21.6-7). De beschrijvingen bij Clemens zijn vooral die van een christelijke vrouw als 
bescheiden gelovige, die zich zowel binnen de kerk als binnen haar overige sociale en 
huiselijke verplichtingen moest houden aan de traditionele patriarchale structuren van 
zowel de christelijke als de Grieks-Romeinse gemeenschap. Hij schrijft dat vrouwen zich in 
hun traditionele rol plichtsgetrouw moesten wijden aan het verzorgen van hun huiselijke 
taken en aan de steun voor hun echtgenoten vanuit een ondergeschikte positie (1 Clem.1.3).  
Bij Clemens is de vrouw dus voornamelijk te zien of voorgeschreven als actief in haar 
traditionele rol van echtgenote en passief als het gaat om kerkelijke activiteiten en functies.  
Maar Clemens schrijft ook over andere vrouwen binnen de christelijke gemeenschap, 
bijvoorbeeld wanneer hij spreekt over het lijden van christelijke martelaressen; vrouwen die 
door hun christen-zijn in de problemen raakten binnen hun niet-christelijke omgeving (1 
Clem. 6.1-4).  Deze vrouwen stelden zich wel degelijk tot op zeker hoogte actief op, in ieder 
geval op zulke wijze dat hun christen-zijn en hun christelijke activiteiten kennelijk opvielen 
bij mensen van buiten de christelijke gemeenschap, waaronder de aanklagers. Clemens haalt 
in zijn brief ook de actieve gelovige vrouwen aan uit  oude getuigenissen, zoals Judith en 
Esther; vrouwen, die hun nek uitstaken en zich nederig opstelden uit hun  geloof zelfs tot op 
het punt dat ze gevaar liepen en sneuvelden (1 Clem. 55.3-6). Clemens schetst een beeld van 
deze  actieve vrouwen als ‘gedroegen ze zich als man’ door hun inzet voor geloof en kerk (1 
Clem. 55.3). Hieruit valt af te leiden dat Clemens bewondering heeft voor de gelovige, 
actieve vrouw, maar tegelijkertijd aangeeft dat deze vrouwen zich dus feitelijk buiten hun 
vrouwelijke domein begaven. Een beeld ontstaat dat deze martelaressen toch tot op zekere 
hoogte actief waren binnen de kerk en wellicht officiële taken of functies hadden, maar de 
beschrijvingen geven niet meer handvatten om een uitgebreider beeld te kunnen vormen.  
In de beelden van de christelijke vrouw bij Clemens lezen we weinig tot niets terug over de 
sociale status van de christelijke vrouwen. Wel zien we wederom het beeld van de 
christelijke weduwe, die verzorgd en beschermd moet worden samen met wezen (1 Clem. 
8.4). Wellicht komt deze bescherming van de kant van welgestelde christelijke patrona die, 
wellicht zelf weduwen, hun  huis en huishouden openstelden voor de behoeftige weduwen. 
We zagen dit beeld namelijk ondermeer in de Handelingen bij de beschrijving van de rijke 
weduwe Tabitha (Hand.9.36-42). En naast het feit dat Clemens wel waardering uit voor 
vrouwen die slachtoffer worden door toedoen van hun moed en geloof, is het beeld 
overwegend dat van een niet al te actieve en een afhankelijke christelijke vrouw, die blijft 
binnen de patriarchale structuren van huishouden en samenleving. 
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 Bijvoorbeeld 2 Peter en Openbaringen, zie Ehrman, Apostolic fathers I, 23-25.  
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 Bij het lezen van de Brief aan Polycarpus van de apostolische kerkvader Ignatius van 
Antiochië zien we opnieuw een beeld van de christelijke vrouw als gewone gelovige, die zich 
voornamelijk bezighield met haar huwelijk binnen het huishouden. Over het algemeen zien 
we in de brieven van Ignatius, die dateren uit omstreeks dezelfde tijd als de Pastorale 
brieven, net als bij Clemens een vergelijkbaar beeld ontstaan van de traditionele gehuwde 
christelijke vrouw.65 Celibaat en ongehuwdheid moest volgens Ignatius in de Brief aan 
Polycarpus vooral niet opvallend verkondigd en getoond worden (Ign. Pol. 5). Vergelijkbaar 
met de tekst uit de brief aan de Efeziërs van Paulus (Efez. 5.25), pleit Ignatius hier voor de 
huwelijkse traditionele norm. Oftewel, we zien hier opnieuw de christelijke vrouw binnen de 
traditionele huwelijkse status, die afgeraden werd zich opvallend te gedragen, waardoor ze 
waarschijnlijk zo veel mogelijk haar normale plek binnen de bredere sociale context van de 
Grieks-Romeinse samenleving behield. We herkennen dit beeld ook uit de Pastorale brieven, 
geschreven rond dezelfde tijd als de Brief aan Polycarpus. Echter, bij Ignatius zien we een 
minder expliciete bezorgdheid voor de buitenwereld en zien we minder voorschriften voor 
de vrouw aangaande het behoud van haar traditionele huiselijk rol. Ignatius uit ook geen 
directe felle aanklachten tegen de celibataire vrouw. Dat betekent niet dat bij Ignatius de 
vrouw als actief lid van de gemeenschap naar voren komt. Integendeel, de vrouw bij Ignatius 
zien we, vergelijkbaar met de vrouw bij Clemens en heel anders dan bij bijvoorbeeld Paulus, 
duidelijk naar de achtergrond verschuiven als het gaat om haar actieve functies binnen de 
kerk.  
 Welk beeld schetst Ignatius ons verder? De auteur groet in zijn brieven vrouwen, waaronder 
maagden en weduwen. Een aantal vrouwen wordt bij naam genoemd. In de Brief aan 
Smyrnaeërs groet Ignatius de vrouwen van zijn geloofsgenoten en groet hij ‘de maagden, 
degenen die weduwen worden genoemd’ (Ign. Smyr.13.2).66 Tavia wordt begroet samen met 
haar hele huishouden. Wat betreft de sociale status van een vrouw als Tavia, geeft de tekst 
weinig beschrijvingen. Het feit dat zij persoonlijk genoemd en begroet wordt, zegt op zijn 
minst iets over haar waarde voor Ignatius en de kerk.  
Een andere vrouw die begroet wordt door Ignatius in zijn Brief aan Polycarpus, is de 
echtgenote van een man genaamd Epitropus. Opnieuw wordt een vrouw aangeschreven als 
hoofd van een huishouden. We lezen hier wellicht over een vooraanstaande vrouw, 
waarschijnlijk de echtgenote van een relatief welgestelde pagane ambtenaar.67 Ignatius 
groet deze vrouw in de context van degenen, die actieve en waardevolle leden van de 
kerkelijke gemeenschap zijn in de ogen van de auteur. Net als bij Tavia kan de rol van deze 
vrouw liggen in het openstellen van haar huis of de zorg voor behoeftigen, vergelijkbaar met 
het beeld rond Chloë uit de brieven van Paulus. Bovendien had ze misschien de beschikking 
over financiële middelen om anderzins de kerkelijke gemeenschap te steunen.  
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 MacDonald, Early Christian Women, 214. Voor de datering van de brieven van Ignatius, zie Ehrman, Apostolic 
Fathers I, 203-211. 
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 Zo luidt de vertaling van Ehrman, Apostolic Fathers I, 309.  
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 MacDonald noemt in dit licht een mogelijke vertaling van de naam Epitropos naar procurator. De vrouw zou 
hier een vooraanstaande burger zijn, echtgenoot van een hoge ambtenaar, afkomstig uit de klasse van equites.  
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Christelijke weduwen zoals Tavia worden dus genoemd door Ignatius in de rol van 
welgestelde weduwen met een zorgtaak, maar weduwen vormen in de tekst tegelijk ook een 
groep vrouwen, aan wie zorg geboden moest worden. Of deze weduwen actief aanklopten 
bij de kerk voor zorg of om andere redenen een groep vormden binnen de kerkelijke 
gemeenschap wordt niet duidelijk beschreven bij Ignatius. Weduwen worden in een zelfde 
allinea benoemd, waarin ook slavinnen beschreven worden als aanhangers van het geloof 
(Ign.Pol.4.1-3). Het beeld ontstaat dus van enerzijds zorgbehoeftige of afhankelijke vrouwen 
als weduwen en slavinnen (Ign.Pol.5) en daarnaast de gelovige, gehuwde vrouw, die samen 
met of via haar echtgenoot lid was van de christelijke gemeenschap. 
 
 
Aan het corpus van de Apostolische kerkvaderen wordt ook De Herder van Hermas 
toegeschreven.68 Ook in dit werk  komen we de vroeg-christelijke vrouw als weduwe tegen. 
In deze vertelling wordt het leven van een vrijgelaten slaaf beschreven, die zich na het 
krijgen van een aantal visioenen bekeert tot het christelijke geloof. Het gaat hier om een  
tweede eeuws christelijk literair werk, dat populair was en gelezen werd in zowel de tweede 
als in de derde eeuw.69 De echtgenote van Hermas speelt een belangrijke rol. Het beeld 
wordt geschetst van een overspelige en immorele echtgenote, van wie Hermas afstand 
moest nemen, maar voor wier slechte gedrag hij tegelijkertijd ook moet boeten (De Herder 
van Hermas 2.2-3). We lezen opnieuw in deze beschrijving dat het Grieks-Romeinse 
huishouden centraal staat. In dit geval is de vrouw waarschijnlijk geen christen, maar het 
geeft een beeld van de spanningen die zich konden voordoen tussen christenen en niet-
christenen binnen een huishouden.70 
De Herder van Hermas is ook interessant omdat er opnieuw sprake is van een groep 
christelijke vrouwen die beschreven worden als weduwen. De vrouw Grapte wordt bij naam 
genoemd en we krijgen het beeld van een alleenstaande, onafhankelijke vrouw met een 
duidelijke taak binnen de christelijke gemeenschap; namelijk de opvang en zorg van 
weduwen en wezen. Of ze deze taak binnenshuis, dus binnen de kaders van het huishouden 
kon uitoefenen, is de vraag. Maar we lezen ook dat Grapte als taak kreeg om deze weduwes 
en wezen te instrueren (Herm.4.3).  Als het hier gaat om de instructie van de christelijke leer 
zou Grapte naast haar zorgtaak ook een andere inhoudelijke kerkelijke taak hebben. Het 
beeld wordt dan geschetst van haar als lerares, vergelijkbaar met Phoebe bij Paulus. Anders 
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 Er zijn wetenschappelijke en theologische discussies over hoe het corpus van de Apostolische kerkvaderen in 
te delen is. Chronologisch gezien zijn er discrepanties en ook qua thema en ideeën over structuur en leer staan 
sommige werken uit dit corpus ver van de nieuwtestatementische apostelen, in wier navolging deze werken 
geschreven zijn. Toch volg ik hier de conventionele indeling van het corpus en daartoe behoort dan ook de 
Herder van Hermas. Zie ook Erhman, Apostolic Fathers 1 , 11-14.  
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 Erhman, Apostolic fathers II, 162. 
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 We zien kenmerken terug van een slechte vrouw, die we in het volgende hoofdstuk ook veelvuldig zullen 
tegenkomen bij de pagane critici. Overspeligheid, sluwheid en andere vormen van immoraliteit bij vrouwen 
vormen een bekend onderdeel van retoriek en sterotiepe beeldvorming rond vrouwen in de oudheid. Over 
deze retoriek en de inzet van de stereotiepe slechte vrouw kom ik later in deel 2.2 Beschrijvingen van de vroeg-
christelijke vrouw in pagane teksten en in de deel 3 Analyse verder te spreken.  
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dan bij de andere twee Apostolische kerkvaderen Clemens en Ignatius zien we in het geval 
van Grapte het beeld van een vrouw met een tamelijk actieve rol binnen de christelijke 
gemeenschap. 
 
 
 
Handelingen van Paulus en Thecla 
Een werk dat ook stamt uit de tweede eeuw, maar niet hoort bij de collectie van 
Apostolische auteurs is de apocriefe tekst van De Handelingen van Paulus en Thecla. Ik 
behandel deze tekst hier, omdat deze waarschijnlijk dateert uit omstreeks dezelfde 
periode.71 Deze handelingen zijn waarschijnlijk een eeuw later opgesteld dan de brieven van 
Paulus en de canonieke Handelingen.72 De apocriefe tekst is waarschijnlijk opgesteld aan het 
eind van de tweede eeuw en stamt daarmee uit een andere tijd en context dan de 
nieuwtestamentische teksten. In de tekst wordt Thecla vlak voor haar huwelijk binnen een 
pagaan huishouden bekeerd door Paulus.73 Vlak voor haar bekering ziet Thecla dat er veel 
vrouwen en jonge maagden naar Paulus toetrekken (2.7), ze besluit zelf ook de apostel te 
volgen en af te zien van haar huwelijk. De ongehuwde Thecla wordt door de rijke weduwe 
Tryphaena in huis gehaald en financieel ondersteund (2.27-28,41). Opnieuw zien we in deze 
vertelling een rijke patrona verschijnen, de welgestelde en onafhankelijke vrouw die zich 
over christenen ontfermt, in dit geval door een net bekeerde jonge ongehuwde vrouw in 
huis te halen. Deze Tryphaene wordt vorstin genoemd, een familielid van de keizer, en ze 
wordt omschreven als weduwe. Opnieuw komt in deze tekst het beeld naar voren van de 
vroeg-christelijke vrouw als weduwe. We kunnen de weduwe Tryphaena vergelijken met het 
beeld in de nieuwtestamentische teksten van de rijke weduwe die de (financiële) zorg op 
zich nam van zorgbehoeftige vrouwen, weduwen of vrouwen die anderzins bescherming 
nodig hadden, zoals bijvoorbeeld Tabitha in Handelingen (9.36). De beschrijvingen van 
Thecla geven ook een beeld van een vrouw met evangelische taken. Ze wordt beschreven als 
iemand die anderen, namelijk hele huishoudens, bekeert tot het nieuwe geloof en ook de 
reputatie van lerares en uitlegger van de christelijke leer had (2.42). Ze wordt daarmee 
omschreven als een veel actievere vrouw dan de vrouwen bij de Apostolische kerkvaderen. 
Deze apocriefe tekst laat nog een betrekkelijk nieuw geluid horen, namelijk de aandacht en 
waardering voor seksuele onthouding en de positieve beschrijving van een jonge maagd, die 
bewust kiest voor een ongehuwd leven. In de Handelingen van Paulus en Thecla staat het 
celibaat centraal. Thecla wijdt zich aan een celibatair bestaan in de verering van de nieuwe 
godsdienst. Deze vrouw wordt beschreven alsof ze zich gedraagt als een man. In haar 
uiterlijk kleedt ze zich als een man en wordt een volgeling van Paulus, zoals zijn andere, 
mannelijke volgelingen. In de tekst is duidelijk sprake van spanningen en onrust naar 
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 Zie ook V. Hunnink en F. Meijer, Vrouwen naast Paulus (Budel 2013) 11-21. 
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 Het werk is een waarschijnlijk tweede eeuwse vertelling over de vrouw Thecla, een heilige die al in de 
oudheid zelf bekend en beroemd was. Zie V. Hunnink en F. Meijer,  Vrouwen naast Paulus, 11-21. 
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 Ik gebruik hier een Engelse vertaling gevonden op http://www.earlychristianwritings.com/text/actspaul.html 
Voor een Nederlandse vertaling van de tekst zie Hunink, Vrouwen naast Paulus (Budel 2013).   
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aanleiding van haar gedrag. We zien de beschrijving van Thecla ook in de context van een 
beschrijving van de reactie uit de Grieks-Romeinse omgeving op de christenen. Paulus wordt 
in de tekst gevangenen genomen, schijnbaar op basis van zijn geloofsverkondiging en de 
werving van nieuwe leden en kennelijk ook vanwege het feit dat hij zich ‘christen’ noemt 
(2.14-16). Er klinken ook aantijgingen van magie (2.20). We lezen herhaaldelijk dat de 
mensen om Thecla heen verontwaardigd en verontrust melding maken van het feit dat 
Paulus jonge maagden overhaalt niet te trouwen (2.12,16). We lezen ook over de 
uitgesproken vijandigheid jegens Thecla zelf. De beschuldiging vanuit de omgeving jegens 
haar omvat het feit dat ze niet wil trouwen, dus de traditionele norm schendt (2.20,26). 
Vanuit haar, waarschijnlijk overwegend pagane, sociale omgeving wordt Thecla door de 
mannelijke autoriteiten, waaronder ook haar familieleden en aanstaande man, bekritiseerd 
en beschuldigd. Ze krijgt echter steun van de kant de vrouwen uit haar leefomgeving, 
waaronder dus de weduwe Tryphaena (2.28). 
De beeldvorming in de Handelingen van Paulus en Thecla is naast de aandacht voor reacties 
vanuit de pagane buitenwereld vooral gericht op de deugdzaamheid en het celibaat van de 
vroeg-christelijke vrouw, die als ongehuwde, celibataire vrouw en actief lid van de 
christelijke gemeenschap geportretteerd wordt als voorbeeld voor anderen. 
Daarnaast geeft de tekst ook blijk van een positieve houding ten opzichte van het 
martelaarschap. Thecla bezoekt Paulus in de gevangenis en zegt hem zijn lijden moedig te 
ondergaan met behulp van goddelijke begeleiding (2.21-22). Aandacht voor martelaarschap 
was in de loop van de tweede eeuw steeds duidelijker aanwezig in de vroeg-christelijke 
literatuur en ik zal verderop de standpunten van enkele tweede en derde eeuwse christelijke 
auteurs ten opzichte van het martelaarschap verder bespreken. 
 
 
Interessant is het om in relatie tot de vrouw als maagd en met het oog op het werk en 
beschrijvingen van de Apostolische kerkvader Clemens ook in te gaan op twee brieven die 
aanvankelijke aan Clemens van Rome werden toegeschreven; Twee Brieven over 
Maagdelijkheid.74 Afgezien van de vraag naar authenticiteit, auteur en datering zijn de Twee 
Brieven over Maagdelijkheid een goed voorbeeld van een kijk op en een beschrijving van de 
(ideale) christelijke vrouw. Terwijl bij Clemens, net als bij Ignatius, het beeld ontstaat van de 
passieve vrouwelijke christen, die binnen de christelijke en kerkelijke gemeenschap een 
bescheiden en niet al te actieve rol had, omdat zij zich voornamelijk moest richten op haar 
taken als echtgenote binnen haar (Grieks-Romeinse) huishouden, zien we in deze twee 
brieven een beeld van de ideale christelijke vrouw als celibataire en ongetrouwde gelovige, 
die zich juist voornamelijk richt op de kerk en haar geloof. Juist door de nadruk, die in dit 
werk wordt gelegd op de christelijke vrouw als ongetrouwde en kuise gelovige lijkt het 
aannemelijk dat dit werk inderdaad niet door Clemens is geschreven, maar wellicht hoort bij 
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 Maar over het feit dat deze brieven niet van de hand van Clemens zijn, bestaat inmiddels wetenschappelijke 
consensus. Wel bespreek ik deze bron hier, omdat het werk vaak geplaatst wordt onder het werk van de 
Apostolische kerkvaderen. 
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de literatuur uit de latere tweede of derde eeuw. We zullen namelijk zien dat in deze twee 
latere eeuwen uit de gelezen bronnen steeds vaker het beeld ontstaat van de maagdelijke 
en ascetische christin.  
 
Conclusie 
De hierboven genoemde tweede eeuwse teksten, De Brieven van Maagdelijkheid en de 
Handelingen van Paulus en Thecla, leggen duidelijk de nadruk op de christelijke vrouw als 
moreel sterke, kuise en actieve gelovige, die haar rol binnen de kerkelijke gemeenschap 
prefereert boven haar rol binnen het sociale en vaak pagane Grieks-Romeinse huishouden 
en de bredere sociale, Grieks-Romeinse omgeving.75 Hiermee vormen ze een contrast met 
de werken van de Apostolische kerkvaderen Ignatius en Clemens en het werk De Herder van 
Hermas, waaruit veeleer het beeld ontstaat van de christelijke  vrouw, die voornamelijk een 
passieve rol had in de kerk. 
 Er volgt dan ook geen eenduidig beeld uit de teksten uit de tweede eeuw. Elementen van de 
actieve rol van de christelijke vrouw en de onconventionele keuze voor het celibaat in de 
beeldvorming in onder meer de Handelingen van Paulus en Thecla stonden wellicht ver af 
van het beeld uit de nieuwtestamentische teksten, zeker van dat uit de Pastorale brieven 
met hun aandacht voor traditionele huwelijkse verhoudingen. Bovendien leidde het beeld 
van een actieve of celibataire christelijke vrouw tot weerstand en hatelijke reacties van de 
kant van de pagane omgeving.76 We zien hieronder dat er van de kant van christelijke 
schrijvers steeds meer en directer wordt gereageerd op de negatieve reacties vanuit de 
pagane publieke opinie en samenleving.  
 
 
 
De christelijke vrouw in beeld bij de Apologeten 
Spanningen rond de activiteiten van de christelijke vrouw en haar rol binnen de christelijke 
gemeenschap zien we ook terug in de literatuur uit de tweede en derde  eeuw. De tweede 
eeuwse apologeet en martelaar Justinus heeft twee apologieën geschreven, waarin 
beschrijvingen staan van vrouwen binnen de christelijke gemeenschap.  Opnieuw lezen we 
een connectie tussen de beschreven christelijke vrouwen in kwestie en spanningen rond 
huwelijk, huishouden en hun rol en gedrag als gelovigen. Justinus verhaalt in zijn Apologia 
Secunda over hoe huwelijkse en privé schandalen ten grondslag konden liggen aan 
vervolging van christenen.77 De auteur schetst het beeld van een christelijke vrouw, die haar 
huwelijk met een pagane en door zijn gedrag in haar ogen immorele man niet kan rijmen 
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 Voor een uitleg van het Grieks-Romeinse huishouden als ‘extende household’, zie o.a. Meeks, First Urban 
Christian, 75-77.  
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 In deel 2.2 behandel ik de vaak vijandige reacties van een aantal pagane auteurs, die in meer of mindere 
mate de publieke opinie vertegenwoordigen. Ook ga ik in deel 3 Analyse verder in op wisselwerking tussen 
christelijke en pagane beeldvorming.  
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 Gebruikte vertaling A. Roberts en J. Donaldson, Justinus, Apologie 2 (Online text, Early Christian Christian 
Writings) ˂http://www.earlychristianwritings.com/text/justinmartyr-secondapology.html˃08-06-2015.  
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met haar geloof. Zij kiest actief voor een breuk met haar plaats binnen de traditionele 
structuur van het huishouden en doet zichtbaar afstand van de Grieks-Romeinse, niet-
christelijke activiteiten van haar man, zoals de bezoekjes aan het theater en de verering van 
Grieks-Romeinse goden (Just. 2 Apol. 2). We lezen dat dit niet in goede aard viel binnen haar 
sociale, pagane omgeving. We zien een vrouw, die volgens Justinus vanwege haar moraliteit 
juist veel aanzien zou moeten krijgen. De tekst heet ‘Apologie’ en is dus in deze passages een  
duidelijke apologie en rechtvaardiging voor het gedrag van de (ongehuwde) christelijke 
vrouw. Justinus benadert de kwestie rond celibaat versus huwelijk middels een 
rechtvaardiging op basis van de moraliteit van de christelijke vrouw.  Hij kiest er niet voor 
om het celibaat zelf en de keuze van de vrouw om zich ongehuwd aan haar christelijke 
geloof te wijden expliciet te verdedigen, maar legt de nadruk op de sterke moraliteit van de 
vrouw. 
Justinus benadert zijn rechtvaardiging voor het gedrag van christenen, waaronder de 
christelijke vrouw, op een manier zoals Grieks-Romeinse filosofen hun filosofieën 
uitlegden.78 Justinus had zelf een Grieks-Romeinse opleiding gehad. Hij had zich naar eigen 
zeggen gevoegd onder de aanhangers van een aantal bekende filosofische stromingen, zoals 
de Stoici, Pythagoreërs en Platonisten en had zelfs in Rome een eigen school opgericht, van 
waaruit hij de christelijke leer onderwees als ware het een filosofische school.79 We zien dat 
Justinus de nadruk legt op de deugdzaamheid van de chistenen en die van de christelijke 
vrouw. De ongehuwde vrouw van Justinus past in zijn beeld van deugzaam, morele vrouw, 
die kiest voor een leven van matigheid en onthouding. We zullen later zien dat naarmate de 
tweede eeuw vorderde vanuit pagane hoek deze filosofische benadering en nadruk op 
moraliteit waardering krijgt van de kant van een pagane schrijver, Galenus. 
 
De apologeet Tertullianus leefde en schreef aan het einde van de tweede en begin derde 
eeuw. Hij wordt door sommigen gezien als de meest felle en literair bekwame apologeet. 
Met een juridische achtergrond was hij de eerste christelijke auteur die een groot oeuvre in 
het Latijn naliet. Net als Justinus schrijft Tertullianus over de hoge mate van moraliteit bij 
christelijke vrouwen. In zijn werk Apologeticus is hij op een bepaald punt verontwaardigd en 
boos over het feit dat sommige christelijke vrouwen kennelijk het slachtoffer werden van 
wreedheden of bestraffingen, ook al getuigden zij volgens hem van zichtbaar kuis en 
deugdzaam gedrag (Apologeticus 2 3.18-19).80 Tertullianus maakt deze opmerking in de 
context van zijn boosheid over de manier waarop christenen aangeklaagd en bestraft 
worden puur op basis van hun geloof en niet op basis van kwalijk gedrag of andere 
overtredingen. Hij wendt het beeld van de hoge moraliteit van de christelijke vrouwen aan 
als argument in zijn commentaar op de pagane kritiek.   
Tegelijkertijd doet hij zijn best om aan de christelijke vrouwen duidelijk te maken wat ze 
moesten doen en vooral moesten laten om niet negatief op te vallen aan de pagane 
                                                          
78 Benko, ‘Pagan Criticism of Christianity in the First Two Centuries Ad’, 1098-1101. 
79
 S. Benko, Pagan Rome and the early Christians (Bloomington 1984), 144 
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 MacDonald, Early Christian Women, 58. 
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omgeving. In zijn De Cultu Feminarum houdt hij de christelijke vrouw richtlijnen voor die nu 
niet te maken hebben met moraliteit, maar met materiële matigheid.81 In deze tekst is 
Tertullianus helemaal niet zo positief over vrouwen en hij laat zich behoorlijk negatief uit 
hun praalzucht en oppervlakkigheid.82 Hij raadt de christelijke vrouw aan om luxe in kleding, 
sieraden en andere uiterlijkheden te vermijden. Dit kon echter in de paktijk leiden tot een 
opvallend sober uiterlijk, wat kennelijk ook weer op argwaan kon stuiten bij de pagane 
tegenstanders. In een passage laat hij christelijke vrouwen aan het woord, die kennelijk  
boos zijn over het feit dat enkel hun sobere kleding een reden voor haat en geweld is vanuit 
de pagane omgeving.83   
De apologeet schetst in zijn werk Ad Uxorem een ideaalbeeld en richtlijn voor de christelijke 
vrouw met betrekking tot huwelijkse status.84 Tertullianus laat zich over het algemeen 
negatief uit over het huwelijk en is voorstander van het celibaat, waarbij hij de christelijke 
vrouwen oproept niet onder te doen voor de hoge moraliteit van bijvoorbeeld de Vestaalse 
Maagden.85 Hij bespreekt de moeilijkheden voor een christin binnen een pagaan huwelijk 
(Ad Uxorum 2.5). Hij beschrijft de christelijke vrouw, die binnen haar pagane huishouden en 
omgeving haar christelijke activiteiten, bijvoorbeeld bidden, in het geheim en vaak ‘s nachts 
moet uitvoeren. En juist dit nachtelijk en heimelijk gedrag stuit weer op argwaan en weerzin 
bij haar echtgenoot en bij de rest van de omgeving. We krijgen hier het beeld van de 
christelijke vrouw, die moest schipperen tussen haar rol in haar pagane sociale omgeving en 
haar christelijke activiteiten, waarbij ze vooral niet te veel moest opvallen. 
Naast het beeld dat Tertullianus ons schetst van de christelijke vrouw, geeft hij ook een 
beeld van de kritiek die kennelijk uit pagane hoek kwam, met name met betrekking tot 
heimelijk gedrag en onduidelijke activiteiten.86 Deze kritiekpunten zullen we ook 
tegenkomen bij de bespreking van de pagane teksten.  
De vrouw komt bij Tertullianus ook voor in zijn werk Ad Martyras, gericht aan de martelaar. 
Hij gebruikt in deze tekst veel vrouwelijke metaforen en heeft het regelmatig over de kerk 
als vrouw en moeder.87 Tertullianus staat positief tegenover het martelaarschap van 
vrouwen en hij staat in relatie met een van de meest bekende vermeende getuigenissen van 
een vrouwelijke martelares, De Passie van Perpetua en Felicia.88 
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 Idem, 70.  
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 Deze kenmerken worden vaker genoemd in negatieve retoriek rond vrouwen in de oudheid en zijn 
herkenbaar als stereotiepe slechte karaktertrekken van de vrouw, zoals verwoord door de pagane auteur 
Celsus (Origines, Contra Celsum 3.10). 
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 We lezen uit de tekst De Cultu Feminarum dat een sober uiterlijk kennelijk niet overeenkwam met het 
schoonheidsideaal of de conventie in de Grieks-Romeinse samenleving. 
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 Benko, Pagan Rome, 125. 
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 Tertullianus voegt zich later in zijn leven bij de Montanisten, die ook felle tegenstanders waren van het 
huwelijk.  
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 Benko, Pagan Rome, 126. 
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 We kunnen deze symboliek zien in een vergelijking tussen een moeder met haar kinderen en de zorgtaak van 
de kerk en de christelijke gemeenschap. Zie Benko, ‘Pagan Criticism’, 1094. 
88
 Tertullianus was een tijd-en plaatsgenoot van Perpetua in Carthago. Hoewel er geen zekerheid over bestaat, 
zijn sommige wetenschappers van mening dat zijn werk Ad Martyras gericht was aan Perpetua en andere 
christelijke vrouwen tijdens hun gevangenschap in Carthago. Gevonden op 24-04-
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De Passie van Perpetua en Felicia  
In de getuigenis van de vrouwelijke martelares Perpetua zien we het beeld van een jonge 
getrouwde christin met een hoge sociale status in de Grieks-Romeinse samenleving.89 Ze 
wordt omschreven als een vrouw van edele komaf. In de vertelling over haar leven en haar 
martelaarschap is ook een rol toegeschreven aan een andere christelijke vrouw, de slavin 
Felicitas. We krijgen het beeld van christelijke vrouwen aan het begin van de derde eeuw, 
die zowel konden behoren tot de de hogere sociale klasse als van lagere komaf konden zijn. 
Het werk schetst het beeld van twee vrouwen, die zeer standvastig zijn in hun geloof. Uit de 
manier waarop ze zich gedragen blijkt dat ze een martelaarschap zien als een deugdzame 
zaak.90 Perpetua laat zien dat ze minachting heeft voor het juridische oordeel van de 
vervolgers, omdat ze alleen op het oordeel van haar god vertrouwt. En de tekst geeft aan dat 
Perpetua door haar martelaarschap een bepaalde status kreeg als christen (4.1-2).  
Het werk geeft de groeiende aandacht en waardering voor het martelaarschap weer. Het 
martelaarschap getuigt van een doelbewuste actieve rol voor de christelijke vrouw, die haar 
christen zijn kennelijk zichtbaar voor de pagane omgeving mag tonen in de ogen van de 
christelijke auteur en gemeenschap. Perpetua staat ver af van het beeld van de passieve 
vrouw, dat we bij de Apostolische kerkvaderen zijn tegengekomen. Ook staat haar keuze 
voor openlijke minachting voor pagane conventie en maatschappelijke orde in contrast met 
de voorzichtigheid waarmee onder meer Paulus de verhouding tussen de eerste eeuwse 
christelijke gemeenschap en de pagane samenleving benadert. 
 
 
 
Christelijke schrijvers in discussie met pagane tegenstanders: Celsus en Minucius Felix 
In de tweede en derde eeuw zien we naast de meer apologetische teksten ook literaire 
werken waarin de discussie tussen de christelijke schrijver en de pagane opinie centraal 
staat. De christelijke schrijvers reageren in de tekst op meningen vanuit de pagane 
omgeving, soms bij monde van een fictief karakter. Twee duidelijke voorbeelden zijn het 
werk Contra Celsum van Origines en de Octavius van Minucius Felix.  
In het werk Contra Celsum schrijft Origines op wat de pagane schrijver Celsus in zijn 
satirische werk De Ware Leer heeft geschreven over de christenen en het christelijke 
geloof.91 Per onderwerp herhaalt Origines de woorden van Celsus en weerlegt deze 
vervolgens door uitleg en rechtvaardiging van het gedrag van christenen en van de inhoud 
van hun leer. Vaak gebruikt Origines de hoogstaande moraliteit van de christenen als 
verdediging (o.a. CC.7.63). Vrouwen komen hierbij regelmatig aan de orde. Het beeld dat we 
                                                                                                                                                                                     
2015˂http://www.amyrachelpeterson.com/Groups/1000004969/Saint_Perpetua/Perpetua_The_Martyr/Read_
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 Sommige wetenschappers zijn van mening dat de Passie van Perpetua en Felicitas geschreven is door de 
martelaarster zelf. Zie B. Shaw, ‘The Passion of Perpetua’, Past and Present, nr 139 (1993) 3-45. 
90 C. White, Lives of Roman Christian women: The Martyrdom of Perpetua and Felicitas (Londen, 2010). 
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 Celsus schreef zijn werk vermoedelijk circa zeventig jaar eerder dan de Contra Celsum. Zie ook MacDonald, 
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daardoor tegenkomen van de vroeg-christelijke vrouw als zeer deugdzaam en kuis lijkt op 
het beeld dat we bij de apologeten zijn tegengekomen. Celsus noemt bijvoorbeeld, volgens 
Origines, de vrouwelijke aanhangers van het christendom, ‘bezeten fanatiekelingen’ 
(Orig.CC.2.59) en Origines weerlegt dit door beschrijvingen te geven van christelijk vrouwen, 
die getuigen van sterk moreel karakter en gedrag. 
Over activiteiten of officiële taken voor vrouwen binnen de kerk zegt Origines dat functies 
als leider en leraar voor mannen zijn weggelegd en dat, indien er een vrouw actief is, in zulke 
gevallen maagden verkiesbaar zijn boven getrouwde vrouwen (Orig.CC.7.5). Bij Origines 
ontstaat zo het beeld van christelijke vrouwen als moreel verheven, maar meestal ook 
passief binnen de christelijke gemeenschap en actief in hun eigen huishouden. Actieve taken 
voor vrouwen in de kerk werden het liefst uitgevoerd door ‘maagden’, dus door 
ongetrouwde vrouwen die geen andere taken hadden buiten de kerk. Het zou kunnen dat 
Origines met deze ongetrouwde vrouwen de christelijke weduwen bedoelt die we hierboven 
zo vaak zijn tegengekomen.   
Origines’ nadruk op de passiviteit van de christelijke vrouw en daarmee op haar 
ondergeschiktheid aan de patriarchale structuur van de christelijke gemeenschap maakt deel 
uit van zijn nadrukkelijke weerlegging van de aantijgingen van Celsus. Celsus hekelt het feit 
dat het christendom tegelijkertijd binnenshuis in de traditionele sfeer van de vrouw 
verkondigd wordt. 
 
De Octavius van Minucius Felix gaat ook over een discussie tussen een christen, Octavius 
Januarius, en een pagane tegenstander, Q. Caecilius Naetalis.92 Geschreven in de tweede 
helft derde eeuw zie we hier dat christenen en niet-christelijke Romeinen openlijk met 
elkaar in discussie gaan. In dit werk zien we, vergelijkbaar met de tekst van Origines,  
aantijgingen uitgebracht tegen de christenen, maar in plaats van alleen een verdediging van 
de kant van de christelijke schrijver, gaan de aantijgingen met betrekking tot immoreel 
gedrag over en weer.93  
 
Conclusie 
We zien bij de hierboven behandelde auteurs vooral uitingen van reacties op kennelijk 
bestaande pagane kritiek op de christenen en in het geval van De Passie van Perpetua ook 
op gewelddadige reacties tegen de christenen. 
In het beeld dat van de christelijke vrouw geschetst wordt, ligt de nadruk vooral op haar 
vermeende deugdzaamheid en hoge moraliteit. Dit zien we vooral bij Justinus en Origines.  
Zaken die in de ogen van de Grieks-Romeinse samenleving als onconventioneel, kwalijk of 
zelf gevaarlijk konden worden beschouwd, worden ofwel ontkracht ofwel verdedigd met als 
belangrijkste argumentatie de hoogstaande christelijke moraliteit. We hebben het dan over 
zaken als een te actieve religieuze rol buitenshuis, de participatie in onconventionele 
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religieuze activiteiten en vooral de keuze voor het celibaat, dat een directe schending van de 
traditionele waarde van het huishouden betekende.  
De beeldvorming in deze late tweede en vroege derde eeuw laat ook een groeiende 
aandacht en waardering zien voor het martelaarschap, zoals uit de teksten van Tertullianus 
en de vertellingen over de martelares Perpetua blijkt. 
In deel 2.3 zal ik de belangrijkste overeenkomsten, verschillen en veranderingen 
behandelen, die uit bovenstaand overzicht blijken. Daarbij zal ik ingaan op de meest 
opvallende en belangrijke thema’s die we naar voren hebben zien komen in de christelijke 
beeldvorming van Paulus tot aan de late tweede en vroege derde eeuw. 
Maar eerst richten we ons op de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw, zoals deze 
gecreëerd wordt door pagane auteurs uit dezelfde periode. 
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2.2 Beschrijving van de vroeg-christelijke vrouw door pagane auteurs uit de eerste drie 
eeuwen na Christus 
 
 
Terwijl we de beeldvorming over de vrouw vanuit de vroeg-christelijke literatuur bekeken, 
hebben we gezien dat veel christelijke werken ook algemene indicaties geven over de wijze 
waarop er door de pagane buitenwereld naar haar gekeken werd en hoe er op de vroege 
christenen gereageerd werd. Vanaf Paulus en zeker vanaf de loop van de tweede eeuw zien 
we dat de christelijke gemeenschappen voor het eerst publieke aandacht krijgen en deze 
aandacht zien we terug in pagane teksten uit de periode. Deze teksten geven in de meeste 
gevallen aan dat de vroege christenen als buitenstaanders en als een vreemde groep werden 
benaderd en ontvangen en meestal met argwaan en vijandelijkheid bejegend werden. We 
weten het een en ander over de wijze waarop er over de vroege christenen gedacht werd 
middels het werk van een aantal pagane schrijvers, die zich over de vroege christenen 
uitlaten.  Dit geldt ook voor ons thema van onderzoek, de vroeg-christelijke vrouw. Hoe zag 
de beeldvorming rond vroeg-christelijke vrouwen eruit in de pagane teksten uit de eerste 
drie eeuwen na Christus?94  
Ik onderzoek een selectie van pagane teksten, die beschrijvingen geven van en een mening 
laten zien over vrouwen binnen de christelijke gemeenschappen. Het gaat om een brief van 
Plinius aan keizer Trajanus (geschreven in het jaar 112), de kritiek van Marcus Cornelius 
Fronto, die ons is overgeleverd via het werk Octavius van Minucius Felix (100-166), de roman 
Metamorphoses of De Gouden Ezel van Lucius Apuleius (124-170), De Dood van Peregrinus 
van Lucianus van Samosata (125-na 180), de kritiek van Celsus (-170) en enkele passages uit 
het werk van Galenus (129-199). Wederom behandel ik de teksten in de chronologische 
volgorde, waarin ze vermoedelijk zijn geschreven.  
 
 
 
Plinius de Jongere, Epistulae X.96  
De eerste vermelding van christenen van de hand van een niet-christelijke auteur vinden we 
in de brief van Plinius de Jongere aan keizer Trajanus (Epistulae X.96).95 In de brief, die 
dateert uit het jaar 113 na Christus, vraagt Plinius, vanuit zijn positie als gouverneur van de 
Romeinse provincie Pontus et Bythinia,  advies aan de keizer aangaande rechtzaken tegen de 
christenen in zijn provincie.96 Plinius schrijft dat hij nog niet eerder met de nieuwe groep 
gelovigen of  aanklachten tegen christenen in aanraking was gekomen en hij vraagt bijval en 
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advies over de manier waarop hij met de aanklachten is omgegaan en over de juiste 
juridische stappen. De brief gaat voornamelijk over de aard van de aanklachten, de grond 
waarop tot vervolging wordt overgegaan en de mate van bestraffing.  
Plinius vermeldt in zijn brief twee vrouwelijke slaven, die hij omschrijft als vrouwen ‘die 
ministrae worden genoemd’.97 Zij worden genoemd in een passage, waarin Plinius schrijft 
dat hij geprobeerd heeft door middel van marteling te achterhalen of christenen zich met 
illegale of gevaarlijke activiteiten bezighielden.  De twee genoemde vrouwen waren dus van 
lage sociale status. Ergens anders in de brief geeft Plinius aan dat de gemeenschap van 
christenen bestond uit een soort doorsnede van de samenleving; alle sociale klassen, zowel 
slaven als vrijgelatenen, burgers als niet-burgers, alle leeftijdscategorieën en zowel mannen 
als vrouwen. De twee slavinnen waren in de beschrijving van Plinius niet alleen lid van de 
christelijke gemeenschap, maar hij duidt hen zelfs aan met een officiële benaming; 
ministra.98 Plinius geeft geen verdere uitleg bij de titel ministra, waarschijnlijk omdat hij ook 
niet meer wist dan dat deze twee vrouwen vermoedelijk door de christelijke gemeenschap 
zo genoemd werden.99 Vanuit de tekst van Plinius ontstaat het beeld dat vrouwelijke slaven 
niet alleen lid konden zijn van de christelijke gemeenschap, maar ook werden aangeduid met 
een officiële naam.  
De twee genoemd vrouwen stonden kennelijk bekend als christen, want uit de context van 
de brief blijkt dat Plinius onderzocht of het dragen van de naam ‘christen’ zelf (nomen 
ipsum) genoeg was om over te gaan tot bestraffing. En Plinius gaat verder; hij martelt de 
twee vrouwen om er achter te komen waar de christenen zich mee bezig hielden. Het feit 
dat Plinius hier twee slavinnen voor gebruikt, is interessant. Kennelijk vormden de twee 
vrouwen in de ogen van Plinius een vertegenwoordiging van de christelijke gemeenschap, in 
ieder geval in die zin dat hij verwachtte dat zij hem informatie konden geven. Zij zouden dus 
volgens Plinius als lid van de christelijke gemeenschap op de hoogte zijn van alles wat binnen 
die gemeenschap speelde. Plinius vermeldt onder meer de gezamenlijke maaltijd, waar 
zowel mannen als vrouwen aan deelnamen. Zijn interesse in de bijeenkomsten en met name 
in het samen eten laat zien welke kenmerken van de christelijke gemeenschap aan de 
Grieks-Romeinse omgeving opviel.100 De gemeenschappelijke maaltijd is een bekend 
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gegeven in de antieke samenleving en is ons onder meer bekend als een belangrijke 
activiteit binnen de Grieks-Romeinse verenigingen, de collegia.101 Of de aanwezigheid van 
vrouwen bij dit soort maaltijden als onderdeel van religieuze bijeenkomsten per definitie 
door de buitenwereld als vreemd en onconventioneel werd gezien, is de vraag.102  We zullen 
zien bij de behandeling van de volgende pagane teksten, die handelen over de vroege 
christenen, waaronder de christelijke vrouw, dat er meer kenmerken en activiteiten van de 
christelijke groep, en christelijke vrouwen in het bijzonder, aanleiding gaven voor 
vijandigheid, laster en geweld.  
 
 
 
Marcus Cornelius Fronto 
Marcus Cornelius Fronto was een tweede eeuwse Romeinse retoricus en advocaat. Fronto 
laat zich negatief uit over de christelijke groep en zijn kritiek is aan ons overgeleverd via het 
in het vorige hoofdstuk genoemde werk Octavius van Minucius Felix.103 Minucius Felix 
schreef zijn werk een eeuw later dan Fronto leefde en schreef.  De speech van Fronto is 
onderdeel van een fictief debat over het christendom tussen een christen, Octavius 
Januarius,  en een pagane tegenstander, Q. Caecilius Naetalis. Fronto maakt gebruik van 
anti-christelijke polemiek, die vermoedelijk een uiting en onderdeel is van de meer 
algemene pagane publieke opinie. Hij maakt veel gebruik van stereotiepen, die bekend zijn 
uit de antiek wereld uit beschrijvingen van ongewenste en ontraditionele religies en 
culten.104 Daarbij spelen de referentie aan en beschrijvingen van vrouwen binnen de 
christelijke groep een belangrijk onderdeel.   
Fronto omschrijft de christelijke groep als een club van personen van de laagste sociale 
klasse, bestaande uit onnozelen of onwetenden en naïeve of goedgelovige vrouwen. Fronto 
schetst het beeld van een vrouw, die makkelijk te verleiden is, volgens de auteur ‘volledig 
naar de aard van haar karakter’ (Octavius 8.3-5). De christelijke vrouw was volgens Fronto 
een makkelijke prooi voor leiders van culten en vormen van superstitio, zoals de christelijke 
gemeenschap bekend stond.  Net als bij Plinius kunnen we in de tekst van Octavius lezen dat 
Fronto er vanuit ging dat de christelijke gemeenschap een onwenselijke superstitio105 was 
(Octavius 1.5). Fronto voegt daar nog een aantal immorele en kwaadaardige activiteiten aan 
toe, die de christenen volgens hem bezigden en welke hen typeerden. Hij noemt het 
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heimelijk bij elkaar komen, niet openlijk en publiekelijk, zoals de meeste religieuze en sociale 
activiteiten in de Grieks-Romeinse samenleving, maar ‘in hoeken en achter gesloten deuren’ 
(Octavius 10.1-3). In deze uitleg en context is de christelijke vrouw opnieuw een bron voor 
argwaan en vijandelijkheid, want de huiselijke sfeer was immers háar traditionele domein.106  
En omdat Fronto begint met aan te geven dat de groep christenen bestond uit onnozelen en 
vrouwen, wordt in deze context het beeld geschetst dat ook vrouwen zich dus met deze 
heimelijke zaken bezig hielden. Fronto heeft ook kritiek op het feit dat de leden van de 
christelijke gemeenschap elkaar ‘broeders en zusters’ noemen. De benaming ‘zuster’ voor de 
vrouwelijke leden van de christelijke groepen hebben we eerder voorbij zien komen bij de 
christelijke auteurs, bijvoorbeeld in de brief aan de Korintiërs (1 Kor. 1.11) en ook bij de 
Apostolische kerkvaderen zien we af en toe het gebruik van het woord adelphoi. Vaak zien 
we in vertalingen van vroeg-christelijke Griekse teksten de aanduiding ‘broeders en zusters’ 
als vertaling voor de term adelphoi.107 In de pagane kritiek lezen we dat deze gebruikelijke 
aanspreekvorm onder christenen kennelijk vreemd overkwam bij de pagane omstanders. 
Dat beeld krijgen we in ieder geval uit de tekst van Fronto, die in de genoemde passage de 
aanspreekvorm ‘broeders en zuster’ associeert met en uitlegt als incestueuze praktijken 
(Octavius 9.2).  
Vervolgens schetst Fronto een beeld van de wekelijkse samenkomst van christenen voor een 
maaltijd, waarbij hij aangeeft dat de gelovigen, van beide seksen, samenkwamen samen met 
hun kinderen en zussen en moeders (Octavius.9.6). Het beeld ontstaat dat vrouwen dus 
deelname aan een gemeenschappelijke maaltijd, net zoals in de beschrijving bij Plinius.  
Fronto heeft niets goeds te melden over deze bijeenkomsten en schrijft dat ze de voorbode 
waren voor nachtelijk, heimelijk en immoreel gedrag, vertoond dus door zowel mannen als 
vrouwen. Bij die nachtelijke orgieën hoorde volgens Fronto ook het eten van kinderen.108 
 
Conclusie 
Het beeld bij Fronto is dat van de vrouw als onnozel en naïef lid van de christelijke groep, 
kennelijk van lage sociale komaf. Tevens komt de vroeg-christelijke vrouw bij Fronto naar 
voren als een vrouw die tegen de conventie in deelnam aan zaken die tot de publieke, 
mannelijke wereld behoorden, maar bij de christenen dus ook toegankelijk waren voor 
vrouwen en, wellicht door haar, de privésfeer in werden getrokken. De beschrijvingen 
komen overeen met de beelden, die door Plinius geschetst worden. De door beide auteurs 
genoemde voorbeelden van christelijke activiteiten en de betrokkenheid van de vrouw 
daarin maken vermoedelijk deel uit van de roddels die over de christenen de ronde deden in 
de Grieks-Romeinse pagane samenleving.  Plinius bijvoorbeeld meldt concreet dat zijn kennis 
over kwalijk gedrag onder christenen gebaseerd was op het imago van de christenen in de 
pagane samenleving en op de roddels die in die omgeving de ronde deden. Het negatieve 
beeld bevat elementen van stereotiep denken over onwenselijke nieuwe religieuze groepen, 
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waar ik in mijn derde deel (deel 3 Analys) verder op door zal gaan. We zien in ieder geval, 
zoals in het volgende, bij meer pagane schrijvers in de bestudering van de beschrijvingen van 
christelijke vrouwen dat bepaalde negatieve stereotiepen over vrouwen en daarmee over de 
christenen in het algemeen regelmatig terugkomen. 
 
 
 
Lucius Apuleius, de Gouden Ezel 
De Romeinse schrijver Lucius Apuleius is een voorbeeld van een pagane auteur, die 
allerhande negatieve beschrijvingen en voorbeelden van kwalijk gedrag uit de kast haalt om 
de christenen in een kwaad daglicht te stellen.  
De filosoof en dichter Apuleius leefde rond het midden van de tweede eeuw en zijn werk 
Metamorphoses of Gouden ezel is de enige Latijnstalige roman uit de oudheid. Het werk gaat 
over hoofdpersoon Lucius, die een verregaande hang heeft naar magie. In zijn verlangen 
naar het beoefenen van magie gaat het mis; Lucius tovert zichzelf om in een ezel. In de 
gedaante van een ezel wordt hij door verschillende mensen gebruikt en voor de gek 
gehouden. Het gaat hier om een soort raamvertelling, waarin de hoofdrolspeler Lucius 
andere personages tegenkomt, die een verhaal vertellen. Een groot deel van deze verhalen 
gaat over vrouwen, die in het algemeen niet al te best naar voren komen. Een van de 
vertellingen (Metamorphoses 9.13) gaat over een slechte vrouw, die naast allerhande 
immoreel en kwalijk gedrag ook omschreven wordt als een vrouw die een god aanbidt, die 
ze ‘de Enige’ noemt. Alhoewel Apuleius niet de naam ‘christen’ laat vallen is het aannemelijk 
dat de satiricus hier naar het christelijk geloof verwijst.109 De vrouw in kwestie wordt aan de 
lezer voorgesteld als een vrouw met minachting voor de Grieks-Romeinse goden en ook haar 
beschreven immorele en onkuise gedrag komt overeen met bekende uitingen als 
minachting, wantrouwen en hatelijkheid jegens christenen vanuit de pagane samenleving. 
Voorbeelden daarvan hebben we ook bij Plinius en Fronto gezien. Het lijkt erop dat Apuleius 
met gebruikmaking van een aantal vaak voorkomende stereotiepen een karikaturaal beeld 
van een slechte en immorele vrouw geeft, als beschrijving van een vrouwelijke aanhanger 
van het christelijke geloof.  
Wat betreft haar verering van ‘de Enige god’, schrijft Apuleius dat ze zich bezighield met 
allerhande onbeduidende rituelen en dat ze meerdere mannen, inclusief haar eigen 
echtgenoot, misleidde. Met dit misleiden kan een vorm van bekeren of uitleg van rituelen en 
leer worden bedoeld. Maar het stereotiep van makkelijk te misleiden vrouwen was 
onderdeel van een bekende  negatieve retoriek over vrouwen in de oudheid.110 Tijdens de 
praktisering van haar superstitio drinkt de christelijke vrouw bij Apuleius  ongemengde 
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wijn.111 Ze is vaak van huis en houdt zich voortdurend bezig met hoererij.  Daarnaast  geeft 
Apuleius voor zijn publiek nog een opsomming van elementen van haar slechte karakter, een 
reeks van stereotiepe karaktereigenschappen van een slechte vrouw: wreed, pervers, een 
mannengek, ongehoorzaam en opstandig,  hebzuchtig en met een grote spilzucht.  Apuleius 
sluit de reeks af met de betreffende vrouw een vijand en gevaar voor de staat en voor de 
kuisheid te noemen. 
De aantijgingen met betrekking tot de religieuze christelijke activiteiten van de christin 
vertonen overeenkomsten met de tekst van Fronto; de christelijke vrouw als uithuizig en 
actief met kwalijke onconventionele religieuze praktijken. Echter, waar bij Fronto de 
christelijke vrouw wordt beschreven als makkelijk te misleiden en goedgelovig, schetst 
Apuleius het beeld van een actief kwade en immorele vrouw, die zelf het hoofd van anderen 
op hol brengt. 
Een aantal zaken zal herkenbaar zijn geweest voor zijn publiek. Uithuizig gedrag werd in de 
klassieke samenleving geassocieerd met seksuele immoraliteit en onkuisheid.112 Daarnaast is 
in deze beschrijving van de vroeg-christelijke vrouw opnieuw de schending van privé en 
publiek te lezen. De vrouw laat zich in met religieuze zaken, die buitenhuis plaatsvonden en 
brak daarmee de conventie op het gebied van traditionele verhoudingen binnen het 
huishouden. In dit geval gaat het wel om een getrouwde vrouw, maar één die zich niet aan 
haar huwelijkse verplichtingen houdt. Hier speelt niet een zorg of aandacht omtrent celibaat, 
zoals we gezien hebben bij veel christelijke auteurs, maar gaat het om expliciete aantijgingen 
van overspel en hoererij. Deze zaken maken deze vrouw een gevaar voor de traditionele 
orde en verhoudingen in huwelijk en huishouden.  
Het lijkt er sterk op dat Apuleius in de Metamorphoses een beeld schetst van een, in 
stereotiepen beschreven, in en in slechte vrouw om een negatief beeld te schetsen van het 
christelijke geloof en zijn aanhangers.113  
 
 
 
Lucianus van Samosata, De Dood van Peregrinus 
Een pagane auteur die expliciet en op een schertsende wijze kritiek uit op de christenen als 
groep gelovigen, is de satiricus Lucianus van Samosata. In zijn satirische werk De Dood van 
Peregrinus vertelt hij het verhaal van Proteus, die zich voordoet als christelijke profeet en 
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daarmee vele goedgelovigen achter zich aankrijgt. Volgens de vertelling bekeert Proteus zich 
tijdens zijn reizen naar Palestina tot het christelijk geloof. Hij komt vervolgens in de 
gevangenis terecht, waar hij veel bezoek krijgt van christenen, waaronder vrouwen. Lucianus 
schetst het beeld van een oplichter, die een groot fortuin bij elkaar verzamelt tijdens zijn 
gevangenschap door het ontvangen van giften van de goedgelovige christenen. 
Lucianus refereert aan christelijke vrouwen als hij omschrijft wie er bij Proteus op bezoek 
komen. Hij beschrijft de groep christenen die voor de gevangenis op wacht staan als oude 
weduwen en wezen (De Dood van Peregrinus 12). De Griekse woorden die hij gebruikt in 
deze passage zijn ook te vertalen als ‘oude vrouwen, die weduwen worden genoemd’.114  
Deze vertaling doet denken aan een eerder genoemde formulering in Brief aan Smyrnaeërs 
van Ignatius van Antiochië, waarin de auteur christelijke vrouwen begroet als  ‘de maagden, 
degenen die weduwen worden genoemd’.115  
Zoals we uit de beeldvorming bij de christelijke auteurs kennen, wordt de vroeg-christelijke 
vrouw regelmatig beschreven als weduwe. In deze passage van Lucianus spreekt hij van 
oude weduwen, die hoorden tot de goedgelovige aanhangers van de oplichter Proteus. 
Wellicht staat hier het beeld van de christelijke vrouw als weduwe in verband met een in de 
oudheid bekende vergelijking tussen onzin of valse profetie en de praatjes van oude 
vrouwen, welke in de antieke samenleving vaker werd gebruikt om dwaze of vreemde 
vormen van superstitio te omschrijven.116 We hebben deze retoriek en vergelijking tussen 
dwaze praat en oude vrouwen ook voorbij zien komen in de christelijke teksten.117 Lucianus 
laat zich in de tekst inderdaad laatdunkend uit over de dwaze leer van de christenen. Hij 
spreekt over de arme mensen, die zich laten verleiden door beloften over onsterfelijkheid en 
zich daardoor laten overhalen tot het verrichten van allerlei onzinnige praktijken. De oude 
weduwen zijn hierin dan niet degenen die de leer verkondigen. Zij worden door Lucianus 
genoemd als diegenen die zich makkelijk inlaten met deze oplichterij. 
Het beeld van weduwen als aanhangers van Proteus laat zien dat ook Lucianus een beeld 
schetst van de huwelijkse status van de christelijke vrouw. Of deze weduwen een celibatair 
leven leiden en of zij zich als weduwe wel of niet deugdzaam gedragen met betrekking tot 
seksueel gedrag wordt bij Lucianus niet duidelijk. Het lijkt er op dat Lucianus de christelijke 
vrouwen beschrijft als weduwen in de context van dwaze en zwakke aanhangers van het 
christelijke geloof. Het is echter niet uit te sluiten dat de ongetrouwde status van de 
betrokken christinnen bij het publiek meerdere associaties opriep, zoals bijvoorbeeld het 
onkuise gedrag van de vrouw bij Apuleius of meer in het algemeen associaties, passend in 
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het beeld van de christelijke vrouw als een vrouw die een gevaar was voor conventionele 
verhoudingen in huwelijk en maatschappij. 118   
Het beeld van de christelijke vrouw bij Lucianus is een beeld van vrouwen die in een 
afhankelijke positie verkeerden. Uit de tekst blijkt namelijk dat de genoemde weduwen 
ondergeschikt waren binnen hun eigen gemeenschap aan hun mannelijke meerderen (De 
Dood van Peregrinus 12).119 In deze beschrijving heeft de christelijke vrouw binnen haar 
eigen gemeenschap een duidelijk ondergeschikte rol. We lezen niets terug over eventuele 
onafhankelijkheid of autoriteit in titel of functie voor christelijke vrouwen, zoals we eerder 
bij de christelijke auteurs wel vaak lazen en waarover Plinius ook schrijft met betrekking tot 
de twee ministrae. 
De korte beschrijving van christelijke vrouwen bij Lucianus staat in een tekst, die in zijn 
geheel een zeer polemisch karakter heeft en bedoeld is als een satirische kritiek op de 
christenen. Maar niet alleen honend en schertsend schrijft Lucianus over de groep gelovigen.  
Hij noemt ook een aantal kwalijke en gevaarlijke kenmerken van de christelijke 
gemeenschap, die we eerder bij de pagane auteurs voorbij hebben zien komen. In De Dood 
van Peregrinus 5 geeft de schrijver een opsomming van reeds bekende stereotiepen en 
beschrijvingen van christenen. Hij noemt hun gebrek aan respect voor de Grieks-Romeinse 
goden en met name hun weigering om de normale religieuze en sociale activiteiten te 
verrichten, waardoor zij de wet overtraden. In de kritiek van Lucianus zien we de christelijke 
gemeenschap dus opnieuw als kwalijke en illegale groep. De beeldvorming rond de 
christelijke vrouw bij Lucianus is verweven in een negatieve schets van de christelijke 
gemeenschap in het algemeen. Het is niet onwaarschijnlijk dat deze kritiek een 
weerspiegeling was van de conventionele houding ten opzichte van christenen in deze 
periode in veel delen van het Romeinse Rijk.120  
 
 
 
Celsus, De Ware Leer 
Behalve het satirische werk van Lucianus is er een soortgelijke felle kritiek van de kant van 
een andere pagane schrijver, Celsus. Wij zijn hem al tegenkomen in het vorige hoofdstuk. De 
christelijke auteur Origines verdedigt in zijn Contra Celsum het christendom in reactie op de 
felle kritiek van de kant van Celsus. De Ware Leer was door Celsus zo zeventig jaar eerder 
geschreven dan de reactie van Origines en hij vertegenwoordigt de eerste geschreven 
systematische aanval op de christenen.121 Hij richt zich in dit werk niet alleen tegen kwalijke 
activiteiten van christenen, maar geeft ook felle kritiek op een aantal elementen van de 
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christelijke leer en haar ontstaansgeschiedenis (CC. 6.49-62 ).De vele details in de kritiek van 
Celsus geven aan dat de auteur schijnbaar meer wist over de christenen dan de meeste 
pagane auteurs. Zijn kritiek getuigt van kennis van de oorsprong van het christelijke geloof 
en van onderdelen van de vertellingen rond Jezus en zijn leer (CC. 2.39-47).122 Ook anders 
dan de voorafgaande pagane critici doet Celsus veel moeite om serieus op de christelijke 
leer in te gaan en deze vervolgens te weerleggen met logische redeneringen.  Dit is een 
opvallende strategie, zeker in vergelijking met de schertsende toon van bijvoorbeeld 
Lucianus en Apuleius en de reeks aan negatieve stereotiepe kenmerken die we voorbij 
hebben zien komen. De vrouw komt meerdere keren voorbij in het werk van Celsus. Om te 
beginnen heeft Celsus felle kritiek op de rol van de Maagd Maria in de 
ontstaansgeschiedenis van het christendom. In Contra Celsum 1.28 en 32 maakt Celsus de 
‘moedermaagd’ belachelijk en in Contra Celsum 1.59 beschrijft hij deze vrouw, die getuige 
zou zijn geweest van de wederopstanding van Christus, als een hysterische gek. Ook over 
andere vrouwelijke volgelingen van Christus laat hij zich negatief uit. In Contra Celsum 3.10 
beschrijft hij dat vrouwen aanhangers waren van de leider (Christus), ‘de zwakheid van hun 
geslacht vergetende en niet denkende aan hun aandacht voor uiterlijkheden.’ Deze zin is 
niet zozeer een negatieve karakterschets van de christelijke vrouwen, maar we lezen 
wederom een stereotiepe negatieve schets van de vrouw in de oudheid.123 
Over de vrouwelijke volgers van het christelijke geloof in zijn eigen tijd schrijft hij meerdere 
dingen. Hij heeft het over vrouwelijke christenen, die samen met andere onnozelen deel 
uitmaakten van de christelijke gemeenschap (CC. 3.44). Het reeds bekende beeld van de 
onnozele en makkelijk te misleiden christelijke vrouw komt dus ook bij Celsus terug (CC. 
5.24). Hij beschrijft in Contra Celsum 3.55 dat de leiders van de christelijke gemeenschap 
doelbewust kinderen en onnozele vrouwen uitzochten om hen wijs te maken dat de 
christelijke leer de enige ware leer is. Celsus schetst in zijn werk een negatief beeld van 
goedgelovige vrouwen als aanhangers van een groep, aan wie hij de beoefening van magie 
toeschrijft. 
In deze laatste passage schrijft de auteur dat de nieuwe, vrouwelijke bekeerlingen mee 
moeten gaan, weg van hun mannelijke meerderen (‘vaders en leermeesters’) en mee 
moesten komen, samen met de andere vrouwen, naar de huizen van vrouwen. Celsus lijkt 
hier in te haken op het verwijt dat we eerder hoorden, namelijk dat het christelijke geloof 
vrouwen uit hun traditionele, conventionele omgeving haalde.124 Door de specifieke 
benoeming van de mannelijke meerderen, die door de vrouwen genegeerd moeten worden,  
lijkt Celsus hier ook te verwijzen naar een schending van de traditionele patriarchale 
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structuur van huishouden en samenleving. Ook de genoemde kinderen in deze passage 
werden volgens Celsus bewust door de leiders misleid en weggestuurd van hun vaders. Het 
lijkt hier te gaan om een aanklacht dat de christenen direct en actief het traditionele 
familieleven probeerden te verstoren.125 
De verwijzing naar ‘huizen van vrouwen’ lijkt te suggereren dat in die betreffende huizen een 
vrouw aan het hoofd van het huishouden stond. Het kan hier gaan om de huizen van 
vrouwelijke patronae, zoals we die ook zijn tegengekomen bij Paulus en in andere 
christelijke teksten.126 Celsus vertelt niet meer over deze vrouwen, maar het zou opnieuw 
kunnen gaan over weduwen of huizen van groepen weduwen, die we in het vorige 
hoofdstuk besproken hebben.  
De in de ogen van de pagane opinie kwalijke bezigheid van het wegtrekken van kinderen en 
vrouwen uit hun huizen vond ook nog eens binnen de privésfeer plaats. De christelijke 
leiders zochten de kinderen en vrouwen in hun privéhuizen op (CC. 3.55). We kunnen hier 
opnieuw de link leggen met de aantijgingen dat het christendom de traditionele publieke 
sfeer van religie bracht tot achter de voordeur. Celsus schetst dan een beeld van bezigheden 
die niet alleen de traditionele plek van de vrouw binnen het patriarchale huishouden in 
gevaar brengt, maar hij schetst tegelijkertijd nog een beeld dat aan zijn pagane publiek 
bekend was: het beeld van een typisch christelijke invloed, die als gevaarlijk voor de 
samenleving en status quo gezien werd; de schending van de traditionele scheiding tussen 
de publiekelijke sfeer en de privésfeer.127 
Celsus’s werk is in zijn geheel een polemisch werk en een kritiek op de christelijke 
gemeenschap en zijn leer. Het beeld van de christelijke vrouw is opnieuw negatief en vormt 
onderdeel van een beeldvorming rond christenen als onconventionele magiebeoefenaars, 
die een gevaar voor de traditionele Grieks-Romeinse verhoudingen vormden. De christelijke 
vrouw bij Celsus is volwaardig lid van deze verderfelijke groep. Ze is actief betrokken bij 
christelijke activiteiten in haar eigen huis en is lid geworden van de christelijke gemeenschap 
door haar onnozele en goedgelovige karakter.  
 
 
 
Galenus van Pergamon, een positiever geluid 
Naast de negatieve beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw in de werken van 
bovengenoemde auteurs zijn er ook voorbeelden van een meer positief geluid. De tweede 
eeuwse schrijver en arts Galenus van Pergamon laat in de passages uit zijn oeuvre, waarin hij 
het over christenen heeft, een bepaalde mate van waardering merken voor de christelijke 
gemeenschap en daarbinnen ook specifiek voor de christelijke vrouw. 
                                                          
125
 Idem, 110 en Benko, Pagan Rome, 153. 
126
 Bijvoorbeeld in Handelingen 18.1-3 en 18-26 en De Handelingen van Paulus en Thecla 2.27-28.  
127
 MacDonald, Early Christian Women, 122-123. 
41 
 
We kennen uit het werk van Galenus een viertal passages, waarin hij iets zegt over 
aanhangers van het christelijke geloof.128 In deze korte passages lezen we hoe Galenus tegen 
de groep gelovigen aankeek en welk beeld Galenus schetst van deze gemeenschap. Hij 
schrijft bijvoorbeeld dat het gemakkelijker is aan de christenen iets te leren dan aan de 
meeste artsen of filosofen.129 We herkennen in deze passage iets terug van de aanklachten 
van goedgelovigheid en naïviteit jegens christelijke vrouwen in de teksten van Fronto en 
Lucianus. In dezelfde context  schrijft  Galenus dat christenen een leer volgen, die bestaat uit 
onbewijsbare wetten, waar de christenen slechts van hebben horen vertellen en dat zij dit 
alles accepteren op basis van hun geloof alleen.130 Ook hierin herkennen we de 
goedgelovigheid, waarmee ook andere pagane auteurs de christenen beschrijven. De 
christenen volgden volgens Galenus slechts parabels, bijvoorbeeld de verhalen over een 
leven (van straf of beloning) na de dood.131 Dit komt overeen met het beeld bij Lucianus (De 
Dood van Peregrinus 13). Maar, aldus Galenus, de christenen gedragen zich tegelijkertijd als 
echte filosofen door hun minachting voor de dood en hun celibataire levensstijl en dat is 
volgens de auteur een positieve zaak. Het is in deze passage dat Galenus de christelijke 
vrouw specifiek noemt. Hij schrijft over vrouwen die zich gedurende hun hele leven afzijdig 
hielden van huwelijkse zaken en verplichtingen. De schrijver uit zijn waardering voor de 
keuze van vrouwen voor een celibataire manier van leven. Ook uit meerdere kenmerken die 
Galenus in deze passage noemt en die  hij vergelijkt met de kenmerken van een echte 
filosoof, namelijke matigheid in voedsel en drank en een sterk streven naar 
rechtvaardigheid,  blijkt de waardering van de auteur.  
De christelijke vrouw wordt hier dus genoemd en beschreven in de context van een tamelijk 
positief beeld van christenen, die beschreven worden als een groep die getuigt van een 
sterke mate van eerzaamheid, moraliteit en rechtvaardigheid. Galenus geeft overigens geen 
uitleg van dit streven naar rechtvaardigheid. De positieve houding van Galenus is een 
opvallende uitzondering op de negatieve beelden rond de christelijke vrouw. Zeker met 
betrekking tot het veelbesproken thema van huwelijkse status en deugdzaamheid getuigt 
het beeld bij Galenus van een andere en meer positieve benadering van dit thema.  Je kunst 
stellen dat de ongehuwde vrouw die door Galenus beschreven wordt, zich net zo goed 
onttrekt aan de traditionele structuren van de Grieks-Romeinse samenleving, waarvan het 
huwelijk en haar patriarchale structuur de belangrijkste basis vormde. Maar Galenus ziet dit 
gedrag van seksuele onthouding van de christelijke vrouw dus als iets positiefs, vergelijkbaar 
met de bewonderenswaardige matigheid en onthouding van een echte filosoof. Galenus 
benadert de christelijke leer ook naar eigen zeggen als een filosofische stroming en heeft 
bewondering voor hun manier van leven. 
Behalve over hun leer (die hij onbegrijpelijk en onzinnig vindt) geeft Galenus dus een positief 
beeld van het gedrag van christenen en in het bijzonder ook van de christelijke vrouw, 
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waarover hij kennelijk had vernomen dat zij afzag van het huwelijk en een kuis en ascetisch 
leven leidde. We hebben gelezen dat sommige tweede eeuwse apologeten ook sterk de 
nadruk leggen op de kuisheid en moraliteit van de christelijke vrouw. Vooral Justinus is daar 
een goed voorbeeld van.132 
Opnieuw is huwelijkse status een onderwerp in de benadering van christelijke vrouwen. 
 
Conclusie 
We zien dat in de pagane teksten de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw 
overwegend negatief is. In de satirische werken van Lucius Apuleius en Lucianus komt de 
vroeg-christelijke vrouw er buitengewoon slecht vanaf. We zien dat hier vooral op een 
schertsende wijze een negatief beeld van de christelijke vrouw geschetst wordt, maar 
tegelijkertijd klinken serieuze aantijgingen door in de tekst.  De slechte vrouw lijkt daarbij te 
fungeren als symbool voor de identiteit van de christelijke gemeenschap als geheel. Met 
Contra Celsum heeft Celsus een geheel werk gewijd aan kritiek op de christenen en de 
auteur gaat serieus en diep in op zowel de activiteiten als de leer van de christenen. Bij 
Fronto en Plinius zagen we al dat de door hen geschetste beelden deels voortkomen uit de 
geruchten en aantijgingen uit de samenleving. Galenus is positiever gestemd en uit 
waardering voor de matigheid en kuisheid van de christelijke vrouw. 
De besproken pagane teksten variëren in stijl en verschillen in de thema’s die ze behandelen. 
Een aantal van de onderwerpen die we voorbij zien komen en waarbinnen de beschrijvingen 
van de vroeg-christelijke vrouw voorkomen, zijn onder meer de slechte aard van de vrouw 
en haar hang naar magie en vreemde culten, de heimelijke activiteiten, waar de vroeg-
christelijke vrouw actief aan deelnam, de schending van de traditionele privésfeer en 
discussies rond de huwelijkse status van de christelijke vrouw. Daarnaast zien we Galenus 
met een positiever geluid en een nadruk op de hoge moraliteit.  
Deze thema’s zullen we nader bekijken in deel 3 (Analyse), maar alvorens daar toe over te 
gaan bespreek ik in het volgende hoofdstuk de belangrijkse overeenkomsten, verschillen en 
veranderingen in de beeldvorming, zoals we deze in het overzicht van de christelijke en de 
pagane teksten naar voren hebben zien komen. 
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Deel 2.3 Overeenkomsten, verschillen en verandering in de beeldvorming 
 
Beeldvorming in vroeg-christelijke teksten: overeenkomsten, veranderingen en 
verschillen. 
In het overzicht van christelijke teksten zien we zowel beschrijvingen van individuele 
vrouwen als beschreven kenmerken en richtlijnen voor christelijke vrouwen in het algemeen. 
De beschrijvingen schetsen een beeld van de status en activiteiten van de christelijke 
vrouwen binnen de vroeg-christelijke gemeenschappen. De geschetste beelden staan zo 
onder meer in verband met officiële functies en de plek van een vrouw binnen de hiërarchie 
van de christelijke gemeenschap en hebben vaak betrekking op haar plek binnen de 
traditionele verhoudingen van het Grieks-Romeinse huishouden. Soms wordt ook de sociale 
status van de betrokken vrouwen in de bredere context van de Grieks-Romeinse 
samenleving duidelijk. We lezen bijvoorbeeld in De Passie van Perpetua en in de Brief aan 
Polycarpus van Ignatius over adelijke vrouwen en bij Paulus lezen over zowel vrije vrouwen 
als slavinnen, die lid waren van de vroege ekklēsia. Bovendien vallen in het overzicht van de 
beschrijvingen een aantal thema’s op die regelmatig terugkomen in de beeldvorming rond 
de vroeg-christelijke vrouw, met name de rol van de vrouw in religieuze zaken en haar 
huwelijkse status 
Wat duidelijk uit het overzicht van beschrijvingen naar voren komt is de focus op de 
huwelijks status van de christelijke vrouw. De schrijvers vermelden in hun beschrijvingen 
bijna altijd de huwelijkse status van de betrokken vrouwen en besteden veel aandacht aan 
het celibaat en het vraagstuk welke vorm van seksueel gedrag het beste is. Tussen de 
beschrijvingen zijn verschillen zichtbaar. Paulus wijst bijvoorbeeld in sommige passages de 
keuze voor het celibaat af met het oog op op de loer liggende verleidingen buiten een 
huwelijk. Ignatius went juist de verleidingen en ondeugdelijke activiteiten van een pagane 
echtgenoot aan als rechtvaardiging voor de keuze van de beschreven christelijke vrouw om 
tot een scheiding over te gaan. Justinus benadert de kwestie rond celibaat versus huwelijk 
middels een rechtvaardiging op basis van de hoge moraliteit van de christelijke vrouw. De 
Pastorale brieven, die wel uit name van Paulus geschreven zijn, maar waarvan we weten dat 
ze niet van zijn hand zijn, hebben juist een sterke afwijzende houding ten opzichte van de 
celibataire vrouw. We zien in de Pastorale brieven veeleer het beeld van de traditionele 
getouwde vrouw naar voren komen. Deze Pastorale brieven zijn zo’n eeuw later geschreven 
dan de brieven van Paulus en wanneer we de nieuwtestamentische brieven met elkaar 
vergelijken zien we een geleidelijke verschuiving naar meer traditionele verhoudingen tussen 
mannen en vrouwen, waarbij de christelijke vrouw gebonden is aan haar conventionele rol 
binnen een traditioneel pariarchaal huishouden. 
In bijna alle christelijke teksten komt het beeld van de christelijke vrouw als weduwe naar 
voren. Het beeld onstaat bij zowel Paulus en de andere nieuwtestamentische teksten, zoals 
de Handelingen en de Pastorale brieven, als bij de Apostolische kerkvaderen, waaronder ook 
het werk  De Herder van Hermas en de apocriefe teksten, dat weduwen een groep vrouwen 
vormden die duidelijk zichtbaar was. Het beeld dat geschetst wordt is dat weduwen 
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waarschijnlijk vaak de functie van beschermer hadden, hoewel ze tegelijkertijd ook vielen 
onder de groep behoeftigen waar de kerk een zorgtaak voor had. Ook hierin zien we een 
ontwikkeling. Waar de weduwen in de eerste eeuwse teksten (bijvoorbeeld de brieven van 
Paulus) af en toe voorbij komen samen met anderen die behoeftig waren, zoals armen en 
wezen, zien we vanaf het begin van de tweede eeuw in de beeldvorming aanwijzingen dat 
weduwen met elkaar samen een soort aparte orde vormden binnen de christelijke 
gemeenschap met speciaal aan hen gewezen zorgtaken.133 
Ook zien we een groot verschil in beschrijvingen van de vrouw met het oog op haar 
activiteiten binnen de kerkelijke gemeenschap. Bij Paulus in de eerste eeuw zien we het 
beeld van de actieve en onafhankelijk operende vrouw vrijveel voorbij komen. Voorbeelden 
hiervan zijn Chloë en Phoebe. Aan hen wordt in de tekst een officiële titel gegeven en uit 
hun beschreven activiteiten blijkt een grote aanwezigheid en betrokkenheid. Bij de 
Apostolische kerkvaderen Clemens en Ignatius echter verdwijnt de christelijke vrouw veel 
meer naar de achtergrond. En ook de Pastorale brieven schetsen een beeld van richtlijnen, 
die erop gericht waren om de vrouw zo veel mogelijke binnen haar traditionele sfeer van het 
huishouden te houden en verre van de religieuze activiteiten van de man. Ook Origines 
schrijft dat de christelijke religieuze zaken door mannen moesten worden uitgevoerd en 
wanneer vrouwen wel betrokken waren konden maagden beter dan getrouwde vrouwen 
zich met dit soort zaken bezighouden. Dit onderwerp van de activiteiten van de vrouw 
binnen de christelijke gemeenschappen staat in een bredere context van een terugkerende 
aandacht in de christelijke teksten voor de traditionele scheiding tussen privésfeer en het 
publieke terrein, waartoe in de Grieks-Romeinse samenleving de meeste religieuze 
activiteiten behoorden.134  
Een opvallende plek in de christelijke beeldvorming rond christelijke vrouwen wordt 
ingenomen door het beeld van de vroeg-christelijke vrouw als martelares. De 
hoofdrolspeelster van De Handelingen van Paulus en Thecla bijvoorbeeld wordt 
geportretteerd als symbool van de ongetrouwde christin, die openlijk de sociale en 
religieuze conventie uitdaagt. Ze wordt voorgesteld als een zeer kuise en morele vrouw, 
maar door haar gedrag, dat een breuk is met de traditionele huwelijkse norm en met de 
dichotomie tussen privé en publiek, wordt ze toch door de pagane omgeving gezien als 
slechte en waarschijnlijk immorele vrouw.135 Ook Tertullianus staat positief tegenover het 
martelaarschap van vrouwen. Zowel De Handelingen van Paulus en Thecla als De Passie van 
Perpetua geven aan dat een keuze van een vrouw voor het martelaarschap haar een betere 
status als christen opleverde. We zien dat in de loop van de tweede en begin derde eeuw het 
martelaarschap steeds meer aandacht krijgt en positief benaderd wordt. Dit stond 
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waarschijnlijk in relatie tot werkelijke gevallen van martelaarschap en tot de vijandigheid en 
vervolgingen vanuit de pagane samenleving.136  
We zien dat er van de kant van christelijke schrijvers ook steeds meer en directer wordt 
gereageerd op de negatieve reacties vanuit de pagane publieke opinie en samenleving. We 
zien bij Paulus en de in de Algemene zendbrieven dat de beschrijvingen van de vroeg-
christelijke vrouw af en toe staan in de context staan van uitingen van zorg over de reacties 
van buitenstaanders. In de loop van de tweede eeuw zien we dat christelijke auteurs zich 
meer gaan richten op een niet per sé christelijke publiek. De teksten krijgen dan ook vaker 
en meer de vorm van apologieën, een verdediging van het christendom en haar aanhangers, 
of zijn doorzeeft met argumenten om de niet-christelijke lezer te overtuigen van het goede 
van de christenen en hun geloof.137  
Er volgt geen eenduidig beeld uit de teksten uit het overzicht van de beeldvorming rond de 
vroeg-christelijke vrouw in de christelijke teksten. Elementen van de actieve rol van de 
christelijke vrouw en de onconventionele keuze voor het celibaat in de beeldvorming in 
onder meer de Handelingen van Paulus en Thecla staan ver af van het beeld uit de 
nieuwtestamentische teksten, zeker van dat uit de Pastorale brieven met hun aandacht voor 
traditionele huwelijkse verhoudingen. En een vrouw als Perpetua staat weer ver af van het 
beeld van de passieve vrouw, dat we bij de Apostolische kerkvaderen zijn tegengekomen. 
Ook staat haar keuze voor openlijke minachting voor pagane conventie en maatschappelijke 
orde in contrast met de voorzichtigheid waarmee ondermeer Paulus de verhouding tussen 
de eerste eeuwse christelijke gemeenschap en de pagane samenleving benaderd. 
We zien enerzijds aandacht voor de vrouw binnen de traditionele patriarchale structuur; 
weliswaar binnen de kerk, maar gewoon getrouwd en met kinderen en onderworpen aan de 
man, zoals bij de tweede eeuwse christelijke schrijvers.  Anderzijds is er aandacht voor een 
hoge moraliteit van de christelijke vrouw en daarin paste ook de maagd, de kuise of 
ascetische weduwe of alleenstaande vrouw, die zich volledig wijdt aan God, zoals Thecla en 
zeker ook een martelares als Perpetua 
De duidelijkste overeenkomst in de teksten ligt in de terugkerende thema’s: de vrouw en 
haar activiteiten binnen de kerk of haar huishouden, het traditionele huwelijk versus het 
celibaat en daamee samenhangend het onderwerp van martelaarschap. We zullen deze 
thema’s in deel drie ( Analyse) nader behandelen. 
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 De relatie tot de groeiende aandacht voor het martelaarschap in de teksten en de reacties en vervolgingen 
tegen christenen vanuit de pagane samenleving wordt in deel 3 Analyse onder de loep genomen.  
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 In deel 2.2 behandelen we de vaak vijandige reacties van een aantal pagane auteurs, die in meer of mindere 
maten de publieke opinie vertegenwoordigen. Ook gaan we in deel 3 Analyse verder in op wisselwerking tussen 
christelijke en pagane beeldvorming.  
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Beeldvorming in pagane teksten: overeenkomsten, veranderingen en verschillen. 
In het overzicht van de beeldvorming in de pagane werken zien we een overwegend zeer 
negatieve houding ten opzichte van christenen en de christelijke vrouw. We zien de 
christelijke vrouw als slavin of vrouw van lage komaf. Ze wordt beschreven als naïve en 
goedgelovige vrouw, makkelijk te misleiden door oplichters, die in het beste geval een 
dwaze, maar ook vaak een in pagane ogen gevaarlijke leer verkondigden. Dit beeld van de 
goedgelovige vrouw wordt duidelijk geschets door Lucianus in De Dood van Peregrinus en 
zien we terug in de kritiek van Celus. Tegelijkertijd hebben we ook het beeld gezien van de 
actieve christin als slechte, immorele en onkuise vrouw, die met haar onconventionele 
gedrag aangaande religieuze rituelen en activiteiten buiten haar traditionele privésfeer een 
gevaar vormt voor haar huwelijk, haar huishouden en zelfs de gehele samenleving (De 
Gouden Ezel van Apuleius). In de pagane teksten is de vrouw, getrouwd of weduwe,  
onderdeel van een negatieve beeldvorming rond de christelijke gemeenschap. Zelfs wanneer 
het beeld geschetst wordt van vrouwen die zich gedroegen op een conventionele manier, 
die anders op goedkeuring kon rekenen, komen vroeg-christelijke vrouwen er in de pagane 
literatuur  slecht van af en worden omschreven als hoer of heks, als staatsvijand en gevaar 
voor de gemeenschap. De vrouwen bij Fronto doen op het eerste gezicht niet veel kwaad, 
maar door de context (beschrijvingen van hun valse leiders en de nachtelijke orgieën) 
waarbinnen zij beschreven worden, komen zij er niet best af. 
Goedgelovigheid, buitenshuise activiteiten, onconventioneel gedrag ten opzichte van religie, 
immoraliteit en onkuisheid; het zijn steeds terugkomende thema’s, waarmee de pagane 
auteurs de besproken groep of in sommige gevallen individuele vrouwen in een kwaad 
daglicht stellen. Daarbij wordt ook de bekende link gelegd tussen kuisheid en conventioneel 
gedrag van de vrouw enerzijds en anderzijds een goede reputatie en eer van de man.138 Zo 
ook het tegenovergestelde; het slechte gedrag van een vrouw was schadelijk voor haar man, 
haar huishouden en voor de omgeving, zoals we dat zien bijvoorbeeld in De Gouden Ezel. 
Apuleius bespreekt het kwalijke gedrag van de christelijke vrouw in de context van de impact 
op haar echtgenoot en spreekt niet voor niets over haar als ‘vijand van de staat’. De slechte 
vrouw betekende hier niet alleen een bedreiging voor de reputatie van haar echtgenoot, 
maar kan in deze tekst ook gezien worden als symbool voor een negatieve beeldvorming 
rond de gehele groep van christenen.  Ook Celsus lijkt gebruik te maken van een retoriek vol 
negatieve sterotiepe beschrijvingen van vrouwen om zijn negatieve houding ten opzichte 
van de gehele groep christenen kracht bij te zetten.  
De negatieve beschrijvingen lijken vol te zitten met in de oudheid bekende retoriek rond 
vrouwen en sluiten aan op de hierboven reeds benoemde thema’s die ook in de 
beeldvorming in de christelijke teksten veelvuldig voorkomen; de scheiding tussen de 
publieke en de privésfeer en seksueel gedrag en huwelijks status. Het lijkt erop dat de 
pagane auteurs inspringen op een bestaande, conventionele houding ten opzichte van 
christenen en dat ze de algemene publieke opinie uit de Grieks-Romeinse samenleving 
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 We kennen dit thema uit de oudheid, bijvoorbeeld ook uit de beschrijving van Lucretia door Livius in Ab urbe 
Condita. 
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vertolken. Plinius spreekt bijvoorbeeld van roddels en aantijgingen, die hij op een juridische 
en objectieve manier wil onderzoeken. De gematigde houding van Plinius, die met de 
christenen in aanraking kwam aan het begin van de tweede eeuw, wordt gevolgd door een 
steeds sterker wordende, uitermate negatieve en zelfs vijandige houding, die we zien bij de 
latere auteurs zoals Celsus. 
Galenus lijkt een uitzondering te vormen. Hij spreekt zijn waardering uit voor ongehuwde 
christelijke vrouwen en de moraliteit van de groep christenen in het algemeen.139 Galenus 
heeft bewondering voor de matigheid en rechtvaardigheid van de christenen en ziet de 
celibataire christelijke vrouw daar als goed voorbeeld van.140 Er is nog een verschil. Galenus 
ziet de christelijke gemeenschap naar eigen zeggen als een filosofische school. Dit is een heel 
ander geluid dan dat we daarvoor zijn tegengekomen. De meeste pagane schrijvers, zoals 
Plinius en Fronto, gaan er vanuit dat het christelijke geloof een superstitio was. Deze mening 
hadden zij veelal op basis van roddels uit de gemeenschap of sterker nog, vanuit een 
conventionele houding van de hele Grieks-Romeinse omgeving. Het positieve beeld van de 
christelijke vrouw bij Galenus staat in verband met het feit dat Galenus het christelijke 
geloof benadert als een manier van leven. Daardoor let hij op zaken als moraliteit en 
rechtvaardigheid en baseert hij zich kennelijk niet op de wellicht conventionele houding in 
de Grieks-Romeinse samenleving ten opzichte van de christenen; het beeld van een kwalijke 
en gevaarlijke superstitio. Het negatieve beeld dat we gezien hebben bij de meeste pagane 
schrijvers die reageren op het christelijke geloof, leefde waarschijnlijk bij een breder pagaan 
publiek.  
 
Conclusie: Op weg naar een mogelijke verklaring van de beeldvorming 
We zullen in het volgende deel (deel 3 Analyse) verder ingaan op de mogelijke motieven van 
de auteurs als verklaring voor het beeld dat zij schetsen van de christelijke vrouw. Ook de 
bredere context van publieke opinie en conventionele houdingen tegenover de christenen in 
de Grieks-Romeinse samenleving komen dan verder aan de orde. Uit de teksten die 
handelen over de vroeg-christelijke vrouwen is mij opgevallen dat er aantal onderwerpen 
zijn die herhaaldelijk aan de orde komen en kennelijk een belangrijke context vormen, 
waarbinnen de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw plaatsvindt. Deze thema’s 
heb ik ook in de hierbovenstaande analyse van overeenkomsten en veranderingen 
besproken. Zo zien we als terugkerend onderwerp de aard van de vrouw, haar 
goedgelovigheid of hysterie en haar hang naar magie en vreemde culten. Dit thema zien we 
vooral in pagane kritiek naar voren komen. Maar ook sommige christelijke auteurs gebruiken 
in hun kritiek op aanhangers van een in hun ogen valse leer, een retoriek die verwijst naar de 
hysterische en naïve aard van vrouwen. De vrouw en haar zwakke karakter wordt door de 
pagane auteurs vaak symbool genomen voor de identiteit van de groep christenen in het 
geheel. Een ander thema dat opvalt en zowel binnen de christelijke als de pagane  
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Lieu bespreekt de beschrijvingen van ascetische vrouwen door Galenus in het licht van een intellectueel 
appeal van het Christendom voor vrouwen. Lieu, ‘The attraction of women’, 9. 
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 Wederom  zien we hier het gebruik van retoriek en de vrouw als symbool voor een gehele groepsidentiteit. 
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beeldvorming een opvallende plaats inneemt, is de mate van onafhankelijkheid van de 
christelijke vrouw, met name op het gebied van religieuze activiteiten. De aandacht voor de 
actieve rol van de christelijke vrouw en haar immenging in religieuze activiteiten sluit aan op 
een in de antieke samenleving bestaande dichotomie tussen de huiselijke en de publieke 
sfeer, waarbij de privésfeer de plek was, waarbinnen vrouwen opereerden en het publieke 
leven voornamelijk een mannelijk domein was. Daarnaast speelt huwelijkse status samen 
met  discussies over het celibaat een belangrijk thema. En tot slot het martelaarschap. Deze 
onderwerpen vormen een belangrijk onderdeel van de geschetste beeldvorming. 
Tegelijkertijd zijn de genoemde onderwerpen aspecten van een breder cultureel en sociaal 
kader, waarbinnen de christelijke vrouw leefde, namelijk de Grieks-Romeinse samenleving. 
Dit sociale en culturele kader omvat de conventionele verhoudingen in de antieke 
samenleving en de daaruit voortvloeiende publieke opinie over zaken als de religieuze 
activiteiten van vrouwen, de patriarchale structuur van het huishouden en het huwelijk. 
In het volgende deel analyseer ik de beeldvorming, waarbij ik de bovengenoemde thema’s 
uit de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw als leidraad neem.  
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Hoofdstuk 3 Analyse 
 
In het vorige deel (deel 2 Beeldvorming) heb ik een overzicht gegeven van de verschillende 
beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw. In dit deel zal ik de beschrijvingen analyseren 
om een mogelijke verklaring te vinden voor de geschetste beelden en zo ook van de 
behandelde overeenkomsten, verschillen en veranderingen in de beeldvorming. Ik analyseer 
de in het vorige deel genoemde teksten, passages en retoriek en kijk uit naar mogelijke 
wisselwerking en communicatie tussen de verschillende beelden en de daaraan ten 
grondslag liggende meningen die bij de verschillende auteurs en werken terug te vinden zijn. 
Ik onderzoek daarbij de mogelijke motieven van de auteurs, al dan niet voortkomend uit een 
bredere Grieks-Romeinse culturele en maatschappelijke context of retoriek.   
Zoals ik in deel 2.3 vermeld, zijn mij in het overzicht van beschrijvingen een viertal thema’s 
opgevallen, die voorkwamen in de beeldvorming in zowel de pagane als de christelijke 
literatuur. Het gaat om de volgende vier thema’s: a)de vrouw als goedgelovige, of 
hysterische aanhanger van het christelijke geloof en als symbool voor de identiteit van de 
groep, b)de activiteiten van de christelijke vrouw en de dichotomie tussen privé en publiek, 
c)het huwelijk versus het celibaat en spanningen binnen de traditionele patriarchale 
structuur van het huishouden en d)het martelaarschap. Het zijn deze vier thema’s die ik als 
leidraad en uitgangspunt neem voor mijn analyse in dit hoofdstuk. Daarnaast kijk ik naar de 
rol van historische gebeurtenissen en de persoonlijke situaties, historische context en 
mogelijke motieven van de auteurs om een verklaring te vinden voor de door hen 
gecreëerde beeldvorming. 
 
 
 
 De vroeg-christelijke vrouw als goedgelovige of hysterische aanhanger van het christelijke 
geloof: de vrouw als symbool voor de identiteit van de groep 
Uit het overzicht van de beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw blijkt  dát vrouwen 
deel uitmaakten van de vroeg-christelijke gemeenschappen.141 In de pagane werken wordt 
de nieuwe christelijke groep omschreven met de nadruk op deze aanwezigheid van 
vrouwen.  Daarmee creëren de pagane auteurs een beeld van deze nieuwe religieuze groep 
als een groep met een religie die in het bijzonder aantrekkelijk was voor vrouwen en 
waarbinnen vrouwen een plek konden vinden.142 Vanuit de pagane schrijvers was dit beeld 
dat werd neergezet, namelijk van een religieuze groepering waar vrouwen lid van werden en 
zich toe aangetrokken voelden, geen positieve zaak en er wordt een zeer negatief beeld 
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 Of vrouwen met enige regelmaat beschreven werden, omdát er zoveel vrouwen waren of omdát haar 
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142 Zo wordt bijvoorbeeld in de Octavius gesproken over ‘aanhangers onder stomzinnigen en onnozelen, 
vrouwen en kinderen’ (Minucius Felix, Octavius 8.3-5). Zie bijvoorbeeld ook de bewoordingen van Celsus 
(Origines, Contra Celsum 6.34 en 4.36). 
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geschetst van de vrouwen in kwestie. In de pagane teksten zien we dat de vroeg-christelijke 
vrouw meerdere malen omschreven wordt als naïef, goedgelovig, zelfs hysterisch in haar 
hang naar vreemde culten en onconventioneel religieus gedrag.143 Naast de goedgelovigheid 
zien we ook andere slechte karaktertrekken voorbijkomen, waarmee de christelijke vrouw 
wordt omschreven. Zo schrijft Apuleius over de vrouw als onkuise vreemdgangster, 
immoreel van nature, die met haar hang naar magie en andere vreemde religieuze 
gedragingen mensen in haar omgeving misleidt en verleidt tot slechte zaken.144 Hij schetst 
daarmee een karikaturaal beeld, dat past in het genre van zijn satirische werk, maar dat ook 
onderdeel is van een retoriek die gebruik maakt van negatieve stereotiepe karaktertrekken 
en bedoeld is om de christelijke vrouw zo negatief mogelijk neer te zetten.   
Deze negatieve karaktertrekken die in de beschrijvingen worden gebruikt, zijn onderdeel van 
een in de oudheid bestaande retoriek rond de slechte aard van vrouwen. Er bestond in de 
oudheid  een retoriek, waarin met name de goedgelovigheid en het hysterische karakter van 
de vrouw beschreven wordt in relatie tot haar bemoeienis met vreemde of kwalijke 
religieuze praktijken.145 We kennen dit onder meer uit beschrijvingen van de aanhangers van 
de Bacchanten. Het lijkt erop dat de pagane schrijvers in kwestie deze bekende retoriek 
gebruiken om de gehele groep van christenen in een kwaad daglicht te zetten. In antieke 
teksten wordt de aard en de mate van betrokkenheid van vrouwen vaker voorgesteld als 
signaal voor de aard van de gehele groep.146 Dit gebeurt vaak in negatieve zin; het slechte 
karakter van de vrouw of het feit dat vrouwen zichtbaar en actief betrokken waren bij 
bepaalde activiteiten, wordt gebruikt om een negatief beeld van de gehele betrokken groep 
te schetsen. We zien deze methode terug bij de meeste van de pagane auteurs die we 
behandeld hebben. We zien hier het gebruik van negatieve beschrijvingen van de vrouw als 
symbool voor de identiteit van de gehele groep. Het overzicht van pagane beschrijvingen 
laat zien dat de goedgelovigheid van de vrouwelijke christenen in de teksten wordt 
aangewend om te laten zien dat het christelijke geloof niet meer was dan een slechte 
superstitio, die naïeve vrouwen misleidde met valse praatjes. De auteurs maken gebruik van 
een retoriek die bekend was bij hun lezers en door gebruik te maken van deze retoriek 
zetten ze hun kritiek op de christenen als groep kracht bij. 147   
Opvallend is dat we deze stereotiepe en negatieve beschrijvingen van vrouwen niet alleen 
tegenkomen in de pagane teksten. Een soortgelijk discour en retoriek wordt gebruikt  door 
sommige christelijke auteurs, wanneer ze hun kritiek uiten op valse splintergroeperingen 
binnen het christendom. Zeker vanaf de tweede eeuw zien dat onder meer de auteurs van 
de Pastorale brieven fel gekant zijn tegen fanatici en zogenaamde ketters binnen de 
christelijke gemeenschappen. In de brieven 1 en 2 Timotheus148 en bij de Apostolische 
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 Lucianus beschrijft de aanhangers van de oplichter en valse profeet Peregrinus als dwaze weduwen. Ook 
Fronto beschrijft de christelijke vrouw als goedgelovig en makkelijk te misleiden.   
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kerkvaderen Clemens en Ignatius lezen we uitingen van zorg over een verkeerde uitleg van 
de leer. De bedoelde ‘ketterse’ groeperingen worden middels een zelfde soort retoriek 
omschreven, namelijk  als groepen waar voornamelijk goedgelovige en ook fantieke en 
hysterische vrouwen zich toe aangetrokken voelden. Hierbij gebruiken de christelijke auteurs 
ook een retoriek van stereotiepe beschrijvingen van hysterische, immorele en fanatieke 
vrouwen, die makkelijke door dit soort groeperingen te ronselen waren.149  
Van de kant van christelijk auteurs is deze zorg over ketterse groepingen en valse profeten te 
verklaren als een reactie op de opkomst van bewegingen als de Monanisten en Gnostici150, 
bewegingen die opkwamen in de loop van de tweede helft van de tweede eeuw.151 De zorg 
over en kritiek op deze splintergroeperingen, als zijnde kwalijke groepen die een valse leer 
predikten, valt samen met de ontwikkeling van een sterkere orthodoxie binnen het 
christendom, die onder meer vertegenwoordigd wordt door de Apostolische kervaderen. De 
ketterse groepen werden gezien als kwalijke en, binnen de christelijke gemeenschappen,  
orde verstorende groepen. De auteurs waarschuwen hun, christelijke, lezers voor deze valse 
leer, die volgens hen niets meer zijn dan valse praatjes, waarmee goedgelovige vrouwen 
misleid worden.    
Ook van de kant van de pagane schrijvers was het een begrijpelijke zet om in te grijpen op 
bestaande retoriek over vrouwen in hun relatie tot vreemde en onwenselijke religieuze 
groepen. De retoriek kon worden ingezet als een voor het publiek begrijpelijk en effectief 
middel om de nieuwe groep christenen in een kwaad daglicht te stellen. Dit kon gebeuren op 
een duidelijke bespottende toon, zoals we bij Lucianus en Apuleius gezien hebben.   
Daarnaast zien we dat stereotiepen en bekende retoriek over de goedgelovigheid en 
vermeend wangedrag van vrouwen in sommige pagane teksten ook werd aangewend om 
het publiek te overtuigen van de onwenselijkheid en zelfs gevaar van de gehele groep 
christenen. Het voorgeschetste hysterische gedag van vrouwen was dan niet alleen een 
karikatuur om een groep mensen en hun religie belachelijk te maken, maar dit beeld werd 
door de auteurs ook gebruikt om het publiek er aan te herinneren dat een niet-traditionele 
religieuze groepering, waartoe vrouwen werden aangetrokken en waarin ze zelf een actieve 
rol hadden, niets dan goeds kon betekenen152. Bij dit gebruik van het beeld van de vroeg-
christelijke vrouw als hysterisch en  makkelijke ontvankelijk ligt veel meer de nadruk op de 
onwrichtende rol, die vrouwen konden hebben. 
 
Het beeld van de vrouw als makkelijk ontvankelijk en hysterisch of onnozel slachtoffer van 
vreemde en zelfs gevaarlijk religieuze praktijken lijkt onderdeel te zijn van een retoriek, die 
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dus zowel gebruikt werd door pagane als christelijke schrijvers.153 Een retoriek die bekend 
was bij een breed publiek in de Grieks-Romeinse samenleving.154 Dat we bij de vroeg-
christelijke auteurs ook eenzelfde retoriek tegenkomen, daar waar gewaarschuwd wordt 
voor de negatieve invloeden van verkeerde leer en valse profeten op vroeg-christelijke 
vrouwen, kan uitgelegd worden langs dezelfde bestaande stereotiepen en retoriek over 
hysterische vrouwen in relatie tot vreemde of extreme religies. De christelijke gemeenschap 
was weliswaar een nieuwe groep met op sommige vlakken onconventionele religieuze en 
sociale gebruiken en waarden, maar de aanhangers van deze nieuwe religieuze groep waren 
op het zelfde moment ook leden van de Grieks-Romeinse samenleving en behoorden net zo 
goed als het pagane publiek van de pagane polemisten tot de Grieks-Romeinse cultuur.  Als 
men dat in ogenschouw neemt, is de manier waarop bijvoorbeeld in de Pastorale brieven 
geschreven wordt over vrouwen en ketterij niet vreemd binnen de Grieks-Romeinse cultuur 
waar deze teksten deel van uitmaakten. We zullen hieronder zien dat meerdere thema’s 
binnen de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw zowel bij de pagane als bij de 
christelijke auteurs voorbij komen en via een zelfde retorische strategie te verklaren is. 
 
 
 
De activiteiten van de vroeg-christelijke vrouw en de dichotomie tussen privé en publiek. 
Een tweede thema dat regelmatig terugkomt in zowel de christelijke als de pagane 
beschrijvingen is het thema rond de religieuze activiteiten van de vroeg-christelijke vrouw en 
haar rol in de kerk. Zeker in de beschrijvingen door Paulus zien we een flink aantal vrouwen, 
die actief waren binnen de Paulinische ekklēsia. Paulus schetst het beeld van tamelijk 
onafhankelijke en actieve vrouwen, die hij soms met officiële titels aanduidt. We zien dat 
een halve eeuw later de Apostolische kerkvaderen de activiteiten van de christelijke 
vrouwen juist willen imperken. Hun beschrijvingen van de christelijke vrouw in het algemeen 
zijn onderdeel van richtlijnen voor de christelijke gemeenschappen. Binnen die richtlijnen 
zien we de vrouw steeds meer naar de achtergrond verdwijnen en minder actief worden 
binnen de gemeenschap. Ook de Pastorale brieven, opgesteld in de tweede helft van de 
tweede eeuw vertegenwoordigen een steeds sterker wordende hiërarchie binnen de kerk, 
waarin geen plaats is voor een actieve rol voor vrouwen. Hoe kunnen we dit verschil in 
beschreven autonomie en betrokkenheid bij religieuze activiteiten tussen Paulus en de 
Apostolische kerkvaderen en de Pastorale brieven verklaren? 
Een mogelijke verklaring kan hierin liggen dat Paulus te maken had met de allerjongste 
groepen van christenen. Zijn bezigheden waren voor een groot deel gericht op de bekering 
van steeds meer nieuwe leden. Paulus legt regelmatig in zijn brieven de nadruk op de 
openheid en toegankelijkheid van de kerk, waarbij hij aangeeft dat iedereen welkom is. Het 
                                                          
153
R. Kraemer, ‘The Conversion of Women to Ascetic Forms of Christianity.’ In Signs, Vol. 6, No. 2, Studies in 
Change (1980) 298-307. 
154
 Een retoriek die bijvoorbeeld door Judith Lieu als ‘politiek’ wordt benoemd of meer algemeen een retoriek 
om iets wat niet goed is te beschrijven of onder controle te krijgen. 
53 
 
kan zijn dat Paulus zich vaak bewonderend uitlaat over de actieve en waardevolle 
vrouwelijke leden van de gemeenten om aan te tonen dat voor iedereen, dus ook voor 
vrouwen, een plek was binnen de kerk.155 Echter, ook bij Paulus lezen we dat er binnen de 
gemeenschap zorgen en discussies bestonden over de rol die de vroeg-christelijke vrouw 
binnen de kerk had en welke activiteiten en handelingen zij verrichtte. Paulus haakt in op de 
onrust die dit vraagstuk in de vroege gemeenschappen in Klein-Azië  met zich meebracht. 
Het feit dat de Apostolische kerkvaderen en de Pastorale brieven een beeld schetsen van de 
passieve rol van de christelijke vrouw binnen de gemeenschap kan te maken hebben met 
aandacht en zorg voor de reputatie van christenen bij de niet-christelijke Grieks-Romeinse 
omgeving. Ook wanneer Paulus zijn zorg uit over een te actieve rol voor de vrouw tijdens de 
christelijke bijeenkomsten, zoals in 1 Korintiërs 14.34-35, waar hij schrijft dat vrouwen 
moesten zwijgen tijdens de bijeenkomsten156, kan dit zijn omdat hij zich zorgen maakt over 
de reacties vanuit pagane omstanders. En die reacties waren er ook. De groter wordende 
aandacht en zorg omtrent de mening van buitenstaanders bij de christelijke auteurs kan 
liggen in het feit dat de christelijke gemeenschappen in de loop van de eerste twee eeuwen 
niet alleen groter, maar ook steeds zichtbaarder werden in de Grieks-Romeinse samenleving. 
Die groeiende zichtbaarheid is ook merkbaar door de opkomst van pagane kritieken op de 
christenen. De meeste pagane auteurs laten zich uit over de actieve aanwezigheid van de 
christelijke vrouw in religieuze activiteiten. Zowel Plinius als Fronto maken bijvoorbeeld 
melding van de aanwezigheid van vrouwen bij de gemeenschappelijke maaltijd en laten zich 
negatief uit over de immenging van de christelijke vrouw in religieuze zaken.157  
De aandacht voor en kritiek op de actieve aanwezigheid van de vrouw binnen de kerk en de 
mate van haar actieve betrokkenheid in religieuze activiteiten die we in de pagane teksten 
lezen, staan in verband met een duidelijke dichotomie die in de oudheid bestond tussen de 
vrouwelijke privésfeer en de mannelijke publieke sfeer. Religie en religieuze activiteiten 
waren een veelal publieke en sociale aangelegenheid in de Grieks-Romeinse samenleving, 
die behoorden tot de publieke sfeer, welke het domein van mannen was.  
Een verklaring van de negatieve bewoordingen, waarmee de religieuze activiteiten van de 
christelijke vrouw omschreven worden door pagane auteurs als Fronto en Celsus kan liggen 
in het feit dat ze deze als schending zagen van de conventionele patriarchale verhoudingen. 
In de pagane teksten worden de activiteiten van de christelijke vrouw omschreven als 
onconventioneel en orde verstorend.158 Daaronder vallen zaken als deelname aan de 
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‘heimelijke bijeenkomsten’159, maar ook vielen de door onder meer Paulus gebruikte titels, 
de activiteiten van patronae en weduwen kennelijk op aan het de pagane auteur. We lezen 
in ieder geval negatieve beschrijvingen met betrekking tot die uitingen van actieve 
betrokkenheid van de christelijke vrouw, een betrokkenheid die in de ogen van de pagane 
auteurs onconventioneel was met het oog op de genoemde dichotomie tussen privé en 
publiek. Het uithuizige gedrag van de christelijke vrouwen en hun vermeende rol en positie 
in de publieke sfeer werden gezien als kwalijk en ordeverstorend.160  
Er is nog een tweede verband te zien tussen de pagane kritiek op de religieuze activiteiten 
van de christenen in relatie tot de belangrijke dichotomie tussen privé en publiek. Schrijvers 
als Celsus en Fronto hekelen het feit dat christenen hun leer en activiteiten meenemen in de 
huizen van vrouwen. Ze schrijven over christelijke leiders die vrouwen en kinderen opzoeken 
in hun huizen en ze meenemen naar de huizen van andere christelijke vrouwen. Daarin klinkt 
het verwijt dat de christenen de normaal gesproken publieke en mannelijke sfeer van religie 
meenemen achter de voordeur. Wat in een publieke religieuze sfeer thuishoorde, werd 
volgens sommige kritische pagane auteurs en wellicht  in de ogen van een groter pagaan 
publiek binnen de christelijke gemeenschap in de privésfeer van het huishouden en daarmee 
in de sfeer van de vrouw gebracht. Dit kon een kwalijk effect hebben op de traditionele 
verhoudingen binnen de Grieks-Romeinse gemeenschap en werd gezien als een gevaarlijke 
zaak.  
En dat werd niet alleen zo gezien door de auteurs die we hebben behandeld. Waarschijnlijk 
vertolken zij voor een groot deel de bestaande publieke opinie uit hun tijd en omgeving. 
Plinius geeft in ieder geval duidelijk aan dat zijn negatieve beschrijvingen van de christenen 
en de christelijke vrouw gebaseerd zijn op de roddels en aantijgingen uit de samenleving. En 
waar Plinius nog een bepaalde mate van objectiviteit uitstraalt doordat hij de aantijgingen 
wil onderzoeken voor hij tot vervolging over gaat, zien we bij latere auteurs zoals Celsus een 
openlijke vijandige houding tegenover de christenen, waarbij de nadruk opnieuw ligt op de 
onconventionele gedragingen van de christelijke vrouw met betrekking tot haar religieuze 
activiteiten. De negatieve beschrijvingen van de actieve rol van de christelijke vrouw samen 
met de beschrijvingen waarin christenen religie binnen de huizen van vrouwen en achter 
gesloten deuren en dus uit de traditionele publieke sfeer halen, staan wederom in een 
context van een algehele negatieve beschrijving van de christelijke gemeenschappen in het 
algemeen. En ook in deze beschrijvingen zien we de in de vorige paragraaf genoemde 
negatieve retoriek over vrouwen.  
De strikte scheiding tussen privé en publiek was, zoals we hebben gezien, ook een 
aandachtspunt van christelijke schrijvers.  We zien weliswaar bijvoorbeeld in de Paulinische 
brieven beschrijvingen van actieve vrouwen, maar het lijkt erop alsof zeker na Paulus en in 
de loop van de eerste en zeker gedurende de tweede en derde eeuw ook binnen de 
christelijke opinie de traditionele patriarchale verhoudingen duidelijker worden beschermd 
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en uitgedragen, zeker  wat betreft de rol van vrouwen binnen de kerkelijke gemeenschap en 
de inperking van een actieve rol van de christelijke vrouw.  
We kunnen deze aandacht voor conventionele verhoudingen en voor de scheiding tussen de 
publieke en de privésfeer samen met een zichtbare verschuiving naar beschrijvingen van een 
meer passieve rol voor de christin binnen de christelijke gemeenschappen voor een deel 
verklaren als een reactie op de genoemde aantijgingen vanuit de pagane hoek. Daarnaast 
zien we dat de groter wordende christelijke gemeenschappen bezig waren zich een positie te 
verwerven binnen de pagane Grieks-Romeinse samenleving. De richtlijnen voor christelijke 
vrouwen die we in de beschrijvingen teruglezen, tonen een groeiende aandacht voor het 
behoud van de in die samenleving bestaande conventies en traditonele verhoudingen. We 
spreken hier over de culturele en sociale kaders van een samenleving, waar de christenen 
zelf uit voortkwamen en waarbinnen ze een blijvende plek en identiteit aan het ontwikkelen 
waren.  
Met de groeiende zichtbaarheid van de eveneens groeiende christelijke gemeenschappen 
groeide ook het gevaar op botsingen met de pagane omgeving. En die botsingen vonden 
plaats, op verschillende manieren. De teksten spreken over vijandigheid vanuit de bevolking, 
waaronder de aantijgingen vanuit de samenleving die we lezen bij Plinius. Die aantijgingen 
resulteerden ook concreet in juridische vervolging en bestraffing.161 Dat zien we duidelijk 
terug in de brief van Plinius. En er vonden meerdere vervolgingen van de kant van lokale 
bestuurders of van de kant van keizers plaats in de tweede en derde eeuw.162 Er waren ook 
voorbeelden van geweld vanuit de bevolking zelf, waarbij de plaatselijke bevolking van 
dorpen of steden zich openlijk vijandig en met agressie richtte tegen de plaatselijke 
christelijke gemeenschap. Hiermee kon geweld gepaard gaan, zoals het gooien van 
stenen.163 De vijandige houding vanuit de pagane bevolking kon ook de vorm van laster en 
smaad hebben en kon, ook wanneer er geen vervolging en bestraffing plaatsvond, resulteren 
in de beschadiging of destructie van de reputatie van de betrokken persoon of personen. 
Minucius Felix is daar een goed voorbeeld van. Deze auteur was een succesvolle advocaat, 
die zijn baan verloor vanwege zijn bekering tot het christelijke geloof.164 Wat opvalt is dat 
deze Minucius Felix, net als de christelijke hoofdfiguur in zijn Octavius, voorbeelden zijn van 
goed opgeleiden ambtsdragers, die een serieus debat aangaan met hun pagane 
tegenstander. Het laat zien dat aan het einde van de tweede en het begin van de derde 
eeuw de christenen weliswaar te maken krijgen met meer botsingen met de pagane 
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samenleving, maar dat ze tegelijkertijd ook meer gericht waren op hun pagane omgeving.  
De groeiende aandacht vanuit onder meer de Apostolische kerkvaderen en de Pastorale 
brieven voor het behoud van conventie en traditionele verhoudingen met betrekking tot de 
religieuze activiteiten van de vrouw is wellicht ook vanuit dit licht te verklaren en heeft te 
maken met de wijze waarop de christenen zich meer en meer een positie verworven binnen 
de Grieks-Romeinse samenleving, waarin ze ook blijvende positie wilden hebben. 
 
 
 
Het huwelijk versus het celibaat en spanningen binnen de traditionele patriarchale 
structuur van het huishouden 
De aandacht voor conventie en de traditionele patriarchale verhoudingen binnen de Grieks-
Romeinse samenleving wordt ook zichtbaar in het accent dat gelegd wordt in zowel de 
pagane als de christelijke teksten op de huwelijkse status van de christelijke vrouw. Net zo 
goed als bij de pagane auteurs een vergrootglas lijkt te liggen op het gedrag en de huwelijkse 
status van de christelijke vrouw, zien we bij de christelijke auteurs veel aandacht voor de rol 
van de vrouw binnen haar huwelijk en voor haar seksuele gedrag. Bij de christelijke auteurs 
gaat de aandacht soms uit naar de christin als getrouwde vrouw met een focus op haar 
traditionele verplichtingen binnen het Grieks-Romeinse huwelijk. Op andere plekken in de 
teksten lezen we een waardering voor het celibaat. Zo zien we dat Paulus aan de ene kant 
zijn voorkeur voor het celibaat uit, maar dat hij aan de ander kant ook waarschuwt voor de  
verleidingen, waarmee een ongetrouwde vrouw te maken kon krijgen en waaraan het 
traditionele huishouden weerstand kon bieden. Zijn advies luidt dan ook over het algemeen 
dat de christenen getrouwd moesten zijn en blijven. Het beeld ontstaat dat door Paulus en 
binnen de Paulinische gemeenschappen regelmatig teruggegrepen werd naar de traditionele 
verhoudingen van het huishouden. Dit zorgde voor een extra vraagstuk, wanneer er sprake 
was van een huishouden waarvan de vrouw zich bekeerde tot het nieuwe geloof, maar de 
echtgenoot niet. 
Ook met het oog hierop zien we opnieuw bij de latere Apostolische kerkvaderen en in de 
Pastorale brieven een groeiende traditionele houding. Binnen deze teksten lijkt geen ruimte 
te zijn voor de celibataire vrouw. Waarschijnlijk is dit opnieuw te verklaren vanuit de focus 
die in deze teksten ligt op het behoud van de patriarchale structuren, zowel binnen de 
christelijke gemeenschappen als binnen de huishoudens van de betrokken christenen. Zoals 
we gezien hebben ligt een mogelijke verklaring hiervoor in de aandacht voor het behoud van 
de Grieks-Romeinse conventie en moet gezien worden als een waarschuwing voor gedrag 
dat een schending was van de traditionele rol en positie van de vrouw. Het betreft hier 
opnieuw de dichotomie tussen de publieke en de privésfeer en de traditionele patriarchale 
structuur van het Grieks Romeinse huishouden 
Bij de apologeten, waaronder Justinus, zien we juist een groeiende waardering voor het 
celibaat en wordt er veel geschreven over de kuisheid en deugzaamheid van de christelijke 
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vrouw.165 In kwesties over huwelijkse status en het celibaat leggen deze auteurs de nadruk 
op de hoge moraliteit van de christelijke vrouwen die kiezen voor een celibatair leven, want 
tonen zij niet juist de hoge mate van matigheid en kuisheid, die in de antieke wereld aan 
vrouwen werd toegeschreven?, aldus de apologeten. De aandacht voor de hoge moraliteit 
van de christelijke vrouw wordt door de apologeten aangewend in hun verdediging van de 
christenen in het algemeen. We zien hier opnieuw een voorbeeld van de methode om 
beschrijvingen van de vrouw, in dit geval de zeer deugzame vrouw, te gebruiken ter 
karakterisering van de gehele groep.  
De focus op moraliteit en matigheid bij de apologeet Justinus is ook te verklaren vanuit de 
theologisch-filosofische benadering die de auteur hanteert bij de uitleg en verdediging van 
het christelijke geloof. Justinus had zelf een filosofische achtergrond en richt zijn verdediging 
wellicht tegen hetzelfde pagane intellectuele publiek, waartoe hij zelf voor zijn bekering 
behoorde. Aandacht voor matigheid en het streven naar de hoogst mogelijke moraliteit was 
een bekend streven binnen de Hellenistische en Romeinse filosofische stromingen, die 
populair waren in de eerste eeuwen na Christus. Justinus’ insteek kan getuigen van zijn eigen 
theologisch-filosofische interesses en voorkeuren, maar kan ook een strategie zijn om de 
christelijke leer begrijpelijk te maken voor de pagane intellectuelen. 166 Daarnaast is het werk 
van Justinus en de andere apologetische teksten ook duidelijk geschreven als verdediging. 
De auteurs reageren voor een groot deel op aantijgingen uit de pagane samenleving.  
We hebben gezien dat in de pagane teksten ook aandacht is voor de huwelijkse status van 
christelijke vrouwen. Met name weduwen worden vaak uitgelicht. De betrokkenheid van 
deze groep ongetrouwde vrouwen wordt regelmatig genoemd in de negatieve pagane 
kritiek. De pagane schrijvers hekelen het feit dat deze ongetrouwde vrouwen actief waren 
binnen de christelijke gemeenschappen en dat ze soms aan het hoofd stonden van een 
huishouden. Het waren voorbeelden van gedrag dat in de ogen van de pagane auteurs 
waarschijnlijk niet geheel paste in de conventionele huwelijkse en sociale verhoudingen.167 
De vele beschrijvingen van weduwen in christelijke teksten kan hier overigens ook mee te 
maken hebben. Wellicht werden de ongetrouwde vrouwen met regelmaat aangeduid als 
weduwen om te laten zien dat deze vrouwen zich gehouden hadden aan de huwelijkse 
conventies en nu, na de dood van hun echtgenoot, zich toelegden op de nobele taak van het 
verzorgen van zwakken en armen. Door de actieve ongetrouwde vrouwen steeds aan te 
duiden met de term weduwen kunnen de auteurs het feit dat het gaat om celibataire 
vrouwen opzettelijk hebben willen verdoezelen. Bovendien spreekt Ignatius zelf van ‘de 
maagden, degenen die weduwen worden genoemd’.168 
We zien op dit punt wederom dat een mogelijke verklaring voor de gebruikte termen en de 
vorm en inhoud van de beschrijvingen door de christelijke auteurs ligt in het feit dat de 
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schrijvers voor een groot deel schreven in reactie op kritiek vanuit de pagane omgeving, 
deels verwoord door pagane auteurs. Deze pagane auteurs schreven over het algemeen 
negatief over de huwelijkse status van de christelijke vrouw. Enerzijds zien we in de pagane 
teksten een negatieve houding ten opzicht van de ongetrouwde en actieve christelijke 
vrouwen, zoals de weduwen. Anderzijds zien we ook negatieve beschrijvingen van de 
christelijke vrouw als een overspelige hoer, zoals in de Metamorphoses van Apuleius. 
Laatstgenoemde beschrijving getuigt van een stereotiepe retoriek over slechte vrouwen. 
Maar in alle gevallen staan de negatieve houding tegenover en de kritiek op de huwelijkse 
status van de christelijke vrouw vanuit de pagane schrijvers in de context van de schending 
van de conventionele patriarchale verhoudingen binnen het huishouden.  
Binnen de pagane kritiek vormt Galenus een uizondering. Deze auteur uit waardering voor 
de hoge moraliteit van de celibataire christelijke vrouwen. Zijn aandacht voor de matigheid 
en kuisheid van de christelijke vrouwen lijkt sterk op de focus van Justinus op de moraliteit 
van christelijke vrouwen. De tamelijke positive houding van Galenus kan mogelijk ook op een 
zelfde wijze worden verklaard als de motieven van Justinus. Ook Galenus had een 
filosofische achtergrond en opvallend is dat hij het christendom benadert als een manier van 
leven. In deze benadering was ruimte voor een positiever geluid, namelijk in de vorm van 
openlijke waardering voor de celibataire christelijke vrouw. 
 
 
 
Het Martelaarschap 
De celibataire christelijke vrouw komen we in de beschrijvingen ook tegen als martelares.  
De teksten, die gaan over christelijke martelaressen, zoals De Handelingen van Thecla en De 
Passie van Perpetua, getuigen van een groeiende aandacht voor het martelaarschap in de 
loop van de tweede en met name de derde eeuw. Ook de apologeet Tertullianus laat zich 
positief uit over het martelaarschap. Uit zijn werk Ad Martyras blijkt zijn waardering en hij 
vermeldt in zijn werk het martelaarschap van Perpetua. Zijn positieve houding ten opzichte 
van de christelijke vrouw die zich actief aan het geloof wijdde tot aan vervolging en de dood 
toe, kan mogelijk voortkomen uit het feit dat Tertullianus getuige was van vervolgingen en 
executies. Bovendien is hij zelf ook de martelaarsdood gestorven. In De Handelingen van 
Thecla kunnen we teruglezen dat het martelaarschap kennelijk een betere status als christen 
verschafte aan de vrouwen in kwestie.  
Zoals we al eerder gezien hebben ging de groeiende zichtbaarheid van de christelijke 
gemeenschappen gepaard met botsingen met de pagane samenleving. De vervolgingen die 
plaatsvonden, soms lokaal soms vanuit de keizerlijke overheid en gericht op alle 
christenen169, betekende ook feitelijk dat veel christenen te maken kregen met martelingen 
en executies. Met het oog daarop is de groeiende aandacht voor het martelaarschap niet 
vreemd. De pagane auteurs laten zich niet zozeer uit over het martelaarschap, maar de 
                                                          
169
 Zie onder meer de religieuze wetgeving onder Decius beschreven door Marta Sordi. Sordi, The Christians 
and the Roman Empire, 100-105. 
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beschrijvingen van actieve, celibataire vrouwen door pagane schrijvers kunnen verwijzen 
naar de vrouwen die zeer actief en openlijk als christen naar voren traden in de Grieks-
Romeinse samenleving, zoals Thecla.  
De beschrijvingen van de christelijke vrouw als martelares komen aan de ene kant voort uit 
de confrontatie van de christelijke auteurs (en de gehele christelijke gemeenschap) met 
feitelijke vervolgingen en executies. Aan de andere kant lezen we in de christelijke teksten 
dat in de beschrijvingen van martelaressen opnieuw de nadruk ligt op de hoge moraliteit van 
deze vrouwen. Het is dan niet zozeer het feit dat deze vrouwen de dood vonden door 
toedoen van hun geloof, maar veeleer hun gedrag dat getuigt van een hoge moraliteit en 
deugdzaamheid, dat de christelijke auteurs naar voren schuiven. De pagane lezer zou het 
streven naar een hoge mate van moraliteit wellicht beter waarderen dan het fantieke geloof.  
Ook hierin zien we de wisselwerking tussen de christelijke teksten en publieke opinie.  
 
 
Conclusie 
Een deel van de beschrijvingen is te verklaren vanuit de aandacht die zowel bij christenen als 
in de gehele pagane samenleving uitging naar het behoud van bepaalde traditionele en 
conventionele verhoudingen, die in de oudheid bestonden. De aandacht voor religieuze 
activiteiten en voor de huwelijkse status van de vrouw staan in verband met de strikte 
scheiding van de mannelijke publieke sfeer (waarbinnen voor een groot gedeelte religie 
traditioneel thuishoorde) en de vrouwelijke privésfeer, vertegenwoordigd door het Grieks-
Romeinse huishouden.  
De aandacht en zorg hiervoor vanuit de christelijke schrijvers zal deels te maken hebben met 
de zich ontwikkelende sociale structuur en hiërachie binnen de kerk, die voor een groot 
gedeelte langs dezelfde patriarchale structuren verliep als het Grieks-Romeinse huishouden.   
We hebben gezien dat het gebruik van een in de oudheid bekende retoriek over vrouwen en 
hun religieuze activiteiten zowel door christelijke als door pagane schrijvers wordt 
aangewend. De retoriek vormt aan de ene kant een mogelijke verklaring voor bepaalde 
omschrijvingen, namelijk als een strategie om de beeldvorming kracht bij te zetten. 
Daarnaast zien we dat deze retoriek past in de aandacht van zowel christelijke als pagane 
auteurs voor de hierboven genoemde conventionele patriarchale structuur van het 
huishouden en voor de bestaande dichotomie tussen de publiek en de privésfeer. Dit vormt 
een mogelijke verklaring voor de beschrijvingen van huwelijkse status en religieuze 
activiteiten van de christelijke vrouw, en de genoemde retoriek die daarbij hoort. 
Eveneens zien we historische gebeurtenissen zoals de rechtzaken en vervolgingen als 
verklaring voor de houding van sommige auteurs. Zo staan de beschrijvingen bij Plinius in het 
licht van de in zijn provincie voorkomende rechtzaken en Tertullianus reageert op de 
openlijke vijandigheid en rechtzaken, die zich in zijn stad afspeelden 
Ook de persoonlijke ervaring met vijandigheid uit de pagane omgeving is een mogelijke 
verklaring voor de verdedigende houding van sommige auteurs, zoals de verdediging van de 
christelijke gemeenschap door Minucius Felix. 
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Daarnaast zien we dat de intellectuele achtergrond en persoonlijke interesses van de 
auteurs hun houding ten opzichte van de christelijke vrouw begrijpelijk maken en mogelijk 
kunnen verklaren. De christelijke Justinus en de pagane Galenus zijn hier voorbeelden van. 
Hun benadering van het christelijk geloof als manier van lezen en als filosofische school 
verklaart hun aandacht voor de hoge moraliteit van vrouwen en daarmee hun positive 
houding ten opzichte van de celibataire vrouw. 
We kunnen tevens concluderen dat er een communicatie bestond tussen de pagane en de 
christelijke gemeenschap. Deze communicatie wordt zichtbaar in de wisselwerking tussen de 
pagane en de christelijke teksten. De pagane teksten reageren op de situaties in en roddels 
en aantijgingen jegens de christenen uit hun omgeving. De christelijke schrijvers reageren 
middels hun teksten op de pagane kritiek en polemiek van de pagane auteurs. Vaak wordt 
hierbij de vrouw en haar gedrag naar voren geschoven als symbool voor de gehele groep 
gelovigen. 
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Conclusie 
 
 
Zoals ik in de introductie aangaf, heb ik onderzoek gedaan naar de beeldvorming rond de 
vroeg-christelijke vrouw. Mijn onderzoek bestaat uit enerzijds een overzicht van 
beschrijvingen van de vroeg-christelijke vrouw in zowel christelijke als pagane teksten en 
anderzijds een onderzoek naar een mogelijke verklaring van deze beeldvorming, die ik 
middels een analyse van de gevonden beschrijvingen heb proberen te achterhalen. 
Uit het overzicht van beschrijvingen van de vrouw in de christelijke en pagane teksten (deel 
2.1 en deel 2.2) blijkt dat er geen eenduidig beeld geschetst wordt van de vroeg-christelijke 
vrouw, maar dat de beeldvorming bestaat uit verschillende beelden die uit de beschrijvingen 
naar voren komen. Daarnaast is gebleken dat er een aantal opmerkelijke overeenkomsten 
en verschillen tussen de beelden te herkennen zijn (deel 2.3). De overeenkomsten liggen 
voornamelijk in de gemeenschappelijke thema’s die uit het overzicht van beschrijvingen naar 
voren komen en in de context waarvan de beeldvorming plaatsvindt. Zo zagen we het thema 
van de vroeg-christelijke vrouw als goedgelovige en hysterische vrouw, die door haar aard 
een hang heeft naar onconventionele vreemde culten. Daarnaast het thema van de 
religieuze activiteiten van de vrouw en de scheiding tussen de vrouwelijke privésfeer en de 
mannelijke publieke sfeer. Een ander opvallend thema is de huwelijke status en het celibaat, 
gerelateerd aan de traditionele patriarchale structuur van het Grieks-Romeinse huishouden. 
En tot slot het thema van het martelaarschap. Voor mijn analyse (deel 3) heb ik deze vier 
thema’s als uitgangspunt genomen om een mogelijke verklaring te vinden voor de inhoud en 
vorm van de beschrijvingen en voor de belangrijkste overeenkomsten, verschillen en 
veranderingen in de beeldvorming. 
Ik heb geprobeerd aan te tonen dat veel van de beschrijvingen passen in de context van de, 
in de Grieks-Romeinse samenleving bestaande, conventionele opinie en traditionele 
waarden ten opzichte van de vrouw en haar religieuze activiteiten.  De beschrijvingen sluiten 
aan bij onderwerpen, die zowel bij de schrijver als bij de lezer uit de oudheid bekend waren 
en een belangrijk onderdeel waren van de bredere sociale en culturele context van de 
Grieks-Romeinse samenleving: ten eerste de traditionele dichotomie tussen de vrouwelijke 
sfeer van het huishouden en de mannelijke publieke sfeer, waarbinnen in de oudheid de 
meeste religieuze activiteiten plaatsvonden. En ten tweede de traditionele patriarchale 
structuur van en verhoudingen binnen de Grieks-Romeinse samenleving en met name 
binnen het huishouden. Veel van de beschrijvingen passen in deze context van de, door de 
gehele Grieks-Romeinse sociale en culturele samenleving gedragen, conventie en 
traditionele verhoudingen. De beschrijvingen en de aandacht die daarbij uit gaat naar de 
huwelijkse status van de vrouw en haar religieuze activiteiten, zijn deels uit te leggen en te 
verklaren vanuit de aandacht die er voor deze verhoudingen was binnen de Grieks-Romeinse 
gemeenschap als geheel.    
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Daarbij zien we ook bij zowel de pagane als de christelijke schijvers het gebruik van een 
retoriek van stereotiepe beschrijvingen, waarmee de beeldvorming wordt ondersteund. Met 
name in de beschrijving van de vrouw als goedgelovige hysterica met een hang naar 
onconventionele religieuze activiteiten komen we bij de auteurs het gebruik van een 
retoriek van stereotiepe kenmerken tegen. Deze retoriek was onderdeel van een in de 
antieke wereld bestaande retoriek over vrouwen en wordt door zowel pagane als christelijke 
auteurs ingezet om hun beschrijvingen, en de daarin liggende mening of kritiek, kracht bij te 
zetten. 
Ik heb laten zien dat de vorm en inhoud van de beschrijvingen enerzijds zijn uit te leggen 
vanuit deze retorische strategie en anderzijds vanuit een begrijpelijke aandacht en interesse 
voor de vrouw, haar huwelijkse status en betrokkenheid in religieuze activiteiten; een 
interesse die voortkomt uit een bestaande conventie van traditionele waarden.  
Een gedeelte van de verklaring van de vorm en inhoud van de beschrijvingen ligt in deze 
voor de schrijver en lezer belangrijke onderwerpen en in een retoriek die herkenbaar was 
voor het publiek. Daarnaast heeft de beeldvorming ook te maken met historische 
gebeurtenisen en situaties, die optraden in de periode waarin de auteurs hun beschrijvingen 
en meningen formuleerden. Christenen en de christelijke gemeenschappen werden in de 
loop van de eerste drie eeuwen na Christus steeds zichtbaarder binnen de Grieks-Romeinse 
samenleving. Dit is een conclusie die ook kan worden getrokken uit de groeiende aandacht 
voor christenen, vertegenwoordigd door de schrijvers die ik behandeld heb. De groeiende 
zichtbaarheid vormt de achtergrond waartegen de pagane auteurs hun beschrijvingen 
formuleerden. Tevens ligt in deze groeiende zichtbaarheid een gedeelte van de verklaring 
voor de aandacht vanuit de pagane schrijvers voor de christelijke vrouw en haar religieuze 
activiteiten en de beeldvoming die daaruit voortvloeit. De pagane auteurs reageerden op de 
zichtbaarheid van de christelijke gemeenschap met overwegend zeer negatieve kritiek en 
polemiek. De christelijke auteurs, zeker de Apologeten, reageerden op hun beurt op de 
aantijgingen vanuit de pagane omgeving en vanuit de pagane auteurs. Ik heb laten zien dat 
een uitleg en verklaring van de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw ook te vinden 
is in deze wisselwerking tussen pagane en chistelijke schijvers. 
Ten slotte heb ik ook een deel van de verklaring van de beschrijvingen gevonden in de meer 
persoonlijke situaties, achtergronden en interesses van sommige auteurs. Voorbeelden 
hiervan zijn de zorg van Paulus voor de ontwikkeling van de jonge christelijke kerk, en de 
filosofische achtergrond van Justinus en Galenus en hun aandacht voor moraliteit.  
Daarnaast speelden lokale situaties een rol. Ik heb laten zien dat botsingen tussen de pagane 
en de christelijke gemeenschap de achtergrond vormen waartegen bijvoorbeeld Plinius, 
Minucius Felix, en Tertullianus een beeld schetsen van de vroeg-christelijke vrouw.  
De beeldvorming kan in die gevallen in ieder geval gedeeltelijk verklaard worden door de 
persoonlijke ervaring van de auteur en de mening, die hij daardoor gevormd heeft. 
 
De beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw is een complex thema.  Ik heb proberen 
aan te tonen dat er verschillende verklaringen te geven zijn voor de beeldvorming, zoals 
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deze door de verschillende auteurs gecreëerd wordt. Onderzoek naar de vorm en inhoud 
van de beeldvoming en onderzoek naar de mogelijke motieven achter deze beeldvorming 
zijn nodig om de teksten en beschrijvingen op waarde te schatten bij gebruikmaking van 
deze teksten als bronnenmateriaal voor onderzoek naar de vroeg-christelijke vrouw.  
Daarnaast geeft onderzoek naar de beeldvorming rond de vroeg-christelijke vrouw inzicht in 
de ontwikkeling van de kerk en haar houding ten opzichte van onderwerpen die speelden 
binnen zowel de christelijke gemeenschappen als binnen de Grieks-Romeinse samenleving 
als geheel. De beeldvorming is dan een onderdeel van de geschiedenis van de christelijke 
gemeenschappen en de wijze waarop zij zich een identiteit aanmaten en een positie 
verwierven binnen de Grieks-Romeinse samenleving. 
 
De rondleiding langs de verschillende beelden van de vroeg-christelijke vrouw heeft mij 
overtuigd van de complexiteit, maar tegelijkertijd ook van de kracht van retoriek en 
beeldvorming middels taal. Daarnaast heb ik het erg leuk gevonden om op een intensieve 
manier met het primaire bronnenmateriaal om te gaan. Bezig zijn met taal is een mooie 
zaak, zeker als het ook nog om geschiedsonderzoek gaat. 
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